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Poesía y Misticismo 
(Los horizontes interiores) l 
El hombre está rodeado por todo tipo de «horizontes», tras los cuales des- 
ciende la «otra vertiente*, la «oculta», que intenta ver, adivinar o entrever: 
horizontes cognitivos, exteriores o interiores, que con insistencia le ocultan 
la visión. Cuanto más se aproxima a ellos, con las manos de la mente exten- 
didas o con las alas del alma,2 tanto más retroceden estos por detrás de sus 
* Fragmento del libm (en prensa) de V. VITSAX~S, Sobre Lzpoaia. 
I. El termino .misticismo. no posee un contenido del todo c l m ,  no sólo porque se le han 
dado diferentes significados a la largo de la historia ("id F. Heiler, Die Brdci<rirngderMystikfurdie 
Weltreligionen, Munich, i919), sino cambien porque se extiende por terrenos psíquicos que son 
difíciles de definir. Sin embarga, se le podría dar una definición que cantaría por supuesto con las 
imperfecciones de rodas las definiciones, pero que haría posible un intento de aproximación a este 
fenómeno psíquico-religioso. Podría decine que <<misticismon es una tendencia psíquica, pero 
m b i C n  un estado, de experiencia directa de la Verdad metafkica, es decir, de lo Absoluto (de Dios 
o de la idivinidadu), y unavivencia de la unión con Ella. N. Lúvaris (1) ha dado la siguiente definición: 
"El misticismo . . . es . .. la negación de la diferencia que existe entre sujeto y objeto. Entre el Yo y 
el no-Yo. En la esfera de la religión, es la unión del alma con la sustancia divina del todo, o su fusián 
con lo divino hasta su total aniquilación.,, Está claro que cuando N. Lúvaris habla de <<unión del 
alma con la sustancia divina. se refiere al accm dualista ateísran, característico sobre todo de las 
religiones monoteístas, en contraposición a la ufusión con lo divinou, característica del misticismo 
de ks wnfesiones pantelstas. Sobre ambos accesos, es decir, sobre la unión miscica con una divinidad* 
impersonal o con un dios personal, vid. el cap ido  .La representacion de Dios en el misticismou de 
D. Dakutas (2). En el dualismo (a sea, en el espacio monoteísta) del misticismo tenemos uunión» 
con Dios, mientras que en el monismo (o sea, en el espacio panteísta) tenemos «divinización- 
identificación. del místico. 
2. Sobre esas <alas del alma,,, alas que extienden el artista y por supuesto el poeta, ha escrito 
de forma muy expresiva P. Trahard (3: ctno merece el nombre de poeta aquel que, al caminar entre 
propias imágenes, ocultando el secreto que prometen y que nunca descubren, 
o que al menos nunca llegan a descubrir del todo.' 
Este deseo ardiente por los lugares ocultos más dld de los horizontes, por 
la otra dimensión, es a la vez cruel destino y privilegio único del hombre,* 
puesto que ningún otro ser nace y siente dentro de sí, a lo largo de toda su 
vida, esta sed divina que lo tortura pero que tambiin lo inspira. 
Sobre estos horizontes sucesivos, sobre e s t i  «jaulas continuasn en las que 
el alma humana, prisionera, bate sus das en vano, compuse una vez unos 
cuantos versos: 
Se acabaron los discursos y las melodías. 
En la ventana, al  lado del campanario, 
Según una vieja costumbre, 
Abrieron de golpe las jaulas 
Y, enloquecidas, las palomas emprendieron el vuelo 
Alguien me pregunt6: 
Por qué han encerrado a los pájaros en el cielo. 
Incliné la cabeza y me fui.. . (S) 
Por muy infinitos e insuperables que sean los horizontes exteriores, natu- 
rales, otro tanto ocurre con los del espacio interior, el de la conciencia, hori- 
zontes hacia los que tienden tres formas5 de esta última que Chr. Malevitsis 
(7) denomina ((místicai,, ~profitican (religiosa) y <<estitican (poética).6 
las cimas de la luz y entre las selvas dr la sombra, no es consciente, cal como dijo Loti (Joumalintime, 
ed. Gallimard L q ,  Parir, 1727, vol. 1, p. S o ) ,  de enconmae al otro lado de rodv las c0sas.n 
3 .  Por mucho que el hombre viva, por mucho que avance hacia el .Seru o hacia uAquello que 
Es", más protiundamente con el h i s  místico, más superficidmente con el arte y menos aún con 
la mente, siempre estad condenado a conocer en partea y a ver .a trav& de un espejo en enigma», 
cal como dijo el apóstol Pablo (Corintio<, 1, xxiii, id, y a ir de una a otra «jaula», tal vez m& grande, 
siempre prisionero, siempre preso; de un destino inrxoable. 
4. .Este instinto por lo Absoluto, que se halla en estado latenre en el hombres, tal como lo 
ha descrito E. Underhill (4). 
5, R. Bastide y cambien otros pensadores han hablado de t r a  formas de «intuici6na: laat6tica, 
el htasis y la profeda (6). 
6.  La conciencia ufilos6fica» y la «cognitim», de las cuales ha hablado -bien este mismo 
pensador, no s61o pertenecen, creo, a otra dimensi6n si ponemar en un mismo nivel los terminos 
Se trata de tres formas de la dinámica de la conciencia, introspectivas7 en 
su orientación o sentido, extrarracionaless en su sustancia, superiormente 
emocionales%n su naturaleza y unitivasI0 en su funcionamiento. 
Todas estas propiedades comunes, de las que hablaremos más adelante, 
muestran el estrecho vínculo que las une" y los caminos interiores parale- 
los que siguen cada una de ellas. Se trata, por lo demás, de un hecho natu- 
ral, ya que la conciencia humana es unitaria y, en consecuencia, también es 
~cognitivo* y acientífico» (ibid., p. 67); ademis, corren el riesgo de crear una confusi6n 
terminológica. En particular referencia al horizonte mlsrico de la conciencia y a la cuestión de si 
la «visión» mlstica es experiencia o conocimiento, vid J. BARLIZI, SaintJcan drln Cmixtt l r p m b h e  
mytiyae. París, Alcan, 1931, prólogo, p. w i  y rodo el caphulo, ul'etat Th6opathiqueu, pp. 616- 
686. 
7 ,  ~ N a c h  innen geht der geheimnisvolle Wep, tal comoescribió Novalis. Aquí, laconciencia 
busca no en el conocimiento analitico exterior. sino en las prohuididades de su propio ser inexplorado. 
la luz del «otro solx, de aquel ante el cual el hombre ha de cerrar los ojos para poder verlo, ninnerliches 
Horen wie innerliches Seheni, según Novalis (S), quien dice en otra abra suya (Blutmtaub): x E r  ist 
kein Sehen, kein Horen, Fühlen, es ist aur allen drein zusammengeseat, mehr als alles Dreies, cine 
Empfindung unmittelbarer Gewissheirn (rno es ni vista ni oído ni cacto, sino los tres juntos, más 
que los tres, un sentimiento de c e n a  directa.) (9) .  El poeta místico ingl.4 y casi contemporáneo 
suyo W. Blake escribi6 al respecta: u1 question not my corpored eye, any more dian 1 would question 
a window concerning a sight. 1 look thmugh it but not with ir», y r a m b i h  .We are led to believe 
a lie when we see thmugh &e eyesu (lo). ,<El poeu y el místico se distinguen del ra to  de los hombres,,, 
ha escrito H. Brhmond (II), rpor la movilidad que adquiere tanto en el uno como en el otro la 
profundidad del alma.* 
8. estas pertenecen al icmundo extralógico del conocimiento directas. El místico .sienten a 
Dios exuarracioualmente, no Lo .<enciende,>, porque. tal como dijo San Agustln, usi comprehendir 
non est De-!.. Un poeta y filósofo francés ha escrita al respecto: <c...  la experiencia poética y la 
experiencia mlstica perrenecen, a causa de su mecanismo psicológico, al mismo orden cognirivo: 
orden pragmitico, no directamente intelectual, (sino) inruitiw ... » (12). 
9. ePoeric intuirion is knowledge thmugh emotionu, dice J. Maritain, y afiade: s.. . hemos 
ignorado ... el valor cognirivo del conocimiento poetico directo @o& intuition) y la diferencia 
fundamental entre la simple emoción carente de elaboración y la emoción espiritualizada inmitiva 
(superior), caracteristica del conocimiento poktico~ (13). 
10. uEn esta obra no nos hemos cansado de contraponer, al conocimiento abstracto que separa, 
el conocimiento ooetico aue unen. ha escrito 1. Onimus (14). <d\SI es rambik el conacimiento misuco.~ 
. ,. 
11. Sobre la estrecha relación que otisre entre la poesia, la contemplación mlstica, la elevaci6n 
religiosa del esplritu y la profecía, cambien habló N a d i r :  xDer Sinn für Poesie hat viel mit dem 
Sinn für Mystizism gcmein . . . und hat nahe Venvandschafr mit dem Sinn für Weissagung und dem 
religiosen, dem Sehersinn überhauptn (17). K. Dimarás escribió dgo parecido al respecto (16): «. .. 
es- similitudes nos dan derecho.. . aconsiderarla poesla como algo ertrechamente unido al fenónemo 
religioso, a considerarla una variante lirúrgica de la vivencia re1igiosa.n 
unitario el ((horizonte acuífero)) (17) de estas tres12 fuentes del conocimien- 
to interior. 
Asi pues, no es casual que el mismo término water (18) se usara en la anti- 
gua Roma para designar tanto a los sacerdotes'3 adivinadores y profetas como 
también a los poetas14 e incluso a los maestros, y que a su v a  el término 
carmen designara al  oráculo divino y al poema (21). 
También es significativo que Platón hablara de cuatro tendencias interio- 
res o, mejor aún, de cuatro formas de la manía que infundían los dioses en 
las almas humanas: la profética o ((adivinatoriar de Apolo, la ntekstikk,, de 
Dionisos q u e  hoy podrirnos denominar mística-,'5 la poética de las Musas 
y la (<erótica» deAfrodita.16 Veamos desde más cerca las caracteristicas que 
tienen en común. 
Las hemos denominado introspectivas porque el misticismo17 y la pala- 
bra poética aspiran a alcanzar su objetivo no mediante pasos exteriores, pro- 
12. En las páginas siguientes se habkrd sobre todo de la tendencia mlstica y de la tendencia 
~ 0 6 t i ~  de la conciencia. La tendencia profetia (religiosa) permanecerá en la sombra, no porque 
sea menos importante o porque penenaca a otra dimensión -se trata de todo lo contrari+, sino 
porque presenta elementos en común a veces con la tendencia mística y a veces con la po6tica. 
manteniendo por supuesto su propia identidad, pero sin una diferencia exclusiva en particular. 
1 .  ~Dichter und Priester waren im Anfangeins .. . Der echte Dichter isr aber immer Priescer, 
sowie der echte Priester ist immer Dichrer gebliebenn, escribió Novalis (19). 
14. Inicialmezite. la emoción poetica se confundia con la religiosa: .EvBcov yáp fi r r o í ~ o ~ c ,  
dice Aristoteles en su Retdrica. Puede incluso que la npavrcia,, tenga una raíz etimoldgica común 
con la «vavio». como dice el Sócrater platdnico: [«O6 yáp av ~f KaMLuTq T C X ~  5 TO pCMou 
K ~ ~ v € T ~ L .  a8Tb TOÜTO TOÜVO!+ C ~ ~ M K O V T E S  pa~1Kl)v ' * K ~ ~ E U ( L V .  'Ahh< WS Kahoü &K. 
h ~ a v  &íq poípq y í y v q ~ a t  ~ U T W  v o ~ ~ i o a v ~ c c  E~EVTO, oi 6E vüv, á n t i r r o ~ á h ~ c  TO TOU 
IpntpiAhomcc. v a v r ~ ~ f i v  <~ár\Euav.] (Fedro244c). Locmy,&ia  pav ia?~  eran pdcticamente 
sinónimos. Según nos informa Cicerón, Demócrito negaba la posibilidad de que alguien hiera un 
gran poeta sin estar loco: u. .  . negat enim sine furore Democritus quemquam poetam magnum erre 
po S S . . .  » (Diels m68 B 17, 18). 
15. G. Grote (22) ha traducido el tdrmino T C ~ C O T L K ~  como «ritual OI mysricn, y M. Schreech 
(q) como «mysticr. 
16. (Frdro 265 c). 
17. Tal como ya hemos señalado, existe una gran confusión acerca del contenido del termino 
omisticismo» y del adjetivo i<místico». Ambos vocablos están relacionados con los verbos «iiiéia y 
u+ucívn. El primero significa distanciamiento de los estímulos externos, y el segundo ha- referencia 
a una acción que tiende a revelar y a comunicarse con algo inefable. A pmir de la combinación de 
ambos terminos podrla decirse que el misticismo es una postura de alejamiento frente a lo terrenal 
(camino ascético de purificación, viopu~aciua) y una elevación pslquica hacia a una cierra Verdad 
oculta. Sin embargo, no deberíamos pasar por alto otra forma de misticisn~o, la norgibsrican, es 
vocados por causas externas,18 sino mediante la indagación y el uso de pro- 
cedimientos «internos» tales como la memoria, la imaginación, la oración y 
la introspección. Acerca del poeta, J. Maritain ha escrito lo siguiente: w. .  .la 
experiencia poetica transporta a i  poeta por detrás del espacio oculto, hasta la 
sola y única raíz de las fuerzas del alma, donde se concentra toda la subjetivi- 
dad en estado de espera y "en potencia" de creación. El poeta no penetra en 
este espacio tras haber intentado una (auto)concentración voluntaria, sino 
con la memoria, evitando todos los mensajes de los sentidos y descubriendo 
una calma parecida a un estado de gracia -un don arquetípico- que ha de 
aceptar y puede cultivar, alejando primero todos los obstáculos y acallando 
todos los conceptos (concepts)». Con respecto a este tema, Th. Carlyle ha 
hablado de «tranquilas profundidades mistdricas~ (27), y F. Holderlin, tal 
como explica M. Heidegger (28), creia que «el hombre-poeta se concentra o 
se resguarda en lo más profundo de la realidad humanas (29). 
No creo que sea necesario insistir aquí en que tanto la inmersión mística" 
decir, la que consiste en Uwar al hombre, a través de procedimientos divenos, a un estado de ulocurau 
o delirio. Se cree que esos estados contribuyen a que el hambre se desprenda de la realidad profana 
y se aproxime a lo <sagrado». Este tipo de misricismo se encuentra no sólo en la Grecia antigua, con 
las conocidas ceremonias dioniríacas -pero a su vez con el conocido culto de naturaleza orgiástiu 
a la Artemisa de Éfesc-, sino también en el antiguo mundo judio, que al principio era sexualmente 
orgiástico, alrededor del nbecetro de oroa (el uxwv<ur6u p5qovn del Exodo 42, 4, o los terneros 
de oro de RPyerj ,  23 Y), la nserpienre de bronce", erc, y tambih más espifitualizado, con ceremonias 
que induian danzas. golpes de timbales, melodías, etc. (.+SI, 20,5, z, 14 SS.) (q). El misticismo 
es siempre zunirivoie en el sentido de la supresidn de la diferencia entre sujeta y objeto (la conocida 
unio m y h ) ,  y desde este punta de vista puede ser dividido en xmonlstico», de contenido panteísta, 
y .duaiisra~, de acceso ceístico (unión can Dids) (vid, nora 1 ) .  Este último se divide en dos 
ntendencisn principales (vid K. G O L D ~ M ~ R ,  ~Wege  aufwinr und Wege abwartsx, ed. Eine heilige 
Kirche 22-1 Hefr: Ocdirhe und werrliche M#, 1940) que podrian ser descritas, la una como 
rascendentev y la otra corno *descendente>, pero que en su contenida más profunda san identicas, 
tal como sucede con el i~avw ó&si> y el « K ~ T W  66Ós» de Herácliro (11 60). En la primera, de origen 
neoplat6nico en el mundo cristiano, domina la aelevaci6n espirinialx, la aekrtatkche Mystikr, tal 
a m o  ha escrito significativamente al respecto A. M. Haas (%y), y se contrapone a la uenstarische 
Mystikn, de origen dominico, que se caracteriza por la <sinmerri6n», el nmouvement de d-nte en 
mi., según L. GARDET, É& átphihophie rtde mydqur comparée, París, 1971. p. 207. 
18. nNo existe Musa Fuera del alma», imputa a Plat6n J. Maritain (26). *Existe la experiencia 
poetica y la intuición poética en el interior del alma que Uega al poeta pasando por encima de la 
lógica conceprual (j?ofrom nbove thr c o n c e p ~ l  rtmon).» 
19. La bibliografla distingue dos fases básicas en la xinmersi6nn psíquica, es decir, en el estado 
que alcanzan las misticos: la visión y el éxtasis (alienutio mentis). Esra última se distingue de la 
como el vuelo poético siguen una senda interior que conduce directamente 
a ese conocimiento superior. Pero ;cuál es esa senda interior? 
Es evidente que la categoría #interior» no hace referencia a un espacio red 
o material. No es geométrica, sino dialectica. Contrapone esquemáticamen- 
te el conocimiento analítico-discursivo a la contemplación unitiva directa. 
El primero dualista en su quintaesencia- sitúa al hombre observador 
frente al (fuera del) objeto cuyo conocimiento busca. Incluso cuando se 
dirige discursivamente hacia la indagación de sí mismo, la escisión duaiista 
permanece intacta. 
Por el contrario, la contemplación directa suprime la distinción (dualista) 
entre sujeto y objeto. En este caso, la conciencia, que solemos denominar 
uluz  interior^), es depósito de la stotalidadw y lugar común de la existencia, 
desde la cual el hombre intenta alcanzar directamente el «otro>) conocimien- 
primera por la inrensidad de sus resultados. Sin embargo, esra diferencia es importante segiin Teresa 
de hvila porque el éxtasis no es s61o de mayor duración, sino rambien más fácil de percibir 
exteriormente. Una tercera fase es la del '<rapto extracorporalr (raptio &a corporftn): s.. .apTrayÉvra 
... ~ W C T P ~ T O V  ~bpavóv,~ (Pablo,A kv Corintior, 11,z& S), n . . . i i~ i iva  Kupíou ijprrauev @ih~mrov ... 
@ikirrrob 6i cbpÉ8q eib "A&~rov. . D (Hccho~delorApdmbs, 39,40). Estafasees menos frecuente: 
« < ? ~ ~ T o v  S* 6prrayCTa i v  T ~ P L  ~ a i  TOÜ U&~QTOF O ~ O C  i ~ r ~ h a + Ó ~ ~ w ó » ,  escribe p. e. Nikicas 
Srithatos al referirse a la experiencia de Simeón el Nuevo Teólogo, tal como es citada por D. 
Stadiópulos (30). (Santa) Teresa de hvila (Teresa de Lepada y Ahumada), una de las más conocidas 
figuras misricas que han pasado por la tierra, escribió cn M i  u i h  que sus visiones no se confundían 
con el exrasis en el que caía, durante el cual no veía ni oía ni senda nada excepto una beatitud 
infinita. Sin embargo, sus visiones estaban ligadas temporalmente al éxtasis. Sucedían o anres o 
despues. *Les haures visionsn, ha escrito J. Baruzi (31). en referencia a ese libro, vproduisenr en elle 
le plus souvenr I'exstase er invenemenn>. Sin embargo, antes de las fases misticas o los ivdlesx (rd 
como las denominan loa que pasaron por esos senderos oscuros de la conciencia; vid p. e. el poema 
místico del i an i  ,<Sufin Atrar, *La conversación de los pájamsa, donde la abubilla habla de su viaje 
hacia el uoculto Palacio del Rey,, a travks de siete valles), se hace perceptible la necesidad de la 
iipurificaci6na en el momento en que el hambre reconoce el vacía metafísico en el que vive y es 
consciente de su reparación respecto de la Verdad. Antecede el valle o el sendero de la purificación 
(viapurgntiva). Le sigue el <<vallen o el camino de la ailuminaciónn (via illr<rninnriua), en sus dos 
niveles, el de la visi6n y el del dxtasis, llamado tambien nunirivoo ("¡a unitiva). Otros autores hablan 
de nsiete valles»: el de la purificación, el del amor, el de la iluminacidn, el de la separación, el de la 
unidn, el del resplandor y, finalmente, rl de la aniquilaci6n (32). El número cabalísrico 7 nos remite 
a las antiquisimas creencias misticas, las pirag6ricar y otras, que llegan hasta loa tiempos modernos, 
acerca de las fuerzas ocultas de los números. Recardemos de paso que los tedlogos de Mitra hablaban 
de siete puerras antes las que el alma pasa por desnudamientos sucesivos hasta llegar a la Verdad. 
Tambiin son siete los sellos, los ingeles y las trompetas, los candiles de ora y las plagas de la ira de 
Dios. en el Aporalipi- de San Juan (33). 
to (M.. de his quae sunt supra rationem*, como decía Tomás de Aquino) del 
que hablaron los iniciados y visionarios y al que cantaban los poetas poseí- 
dos por un dios. 
Así pues, este espacio ainrerio~, no ha de ser entendido en oposición espa- 
cial al «exterior». Por supuesto el mundo de la conciencia está compuesto 
por impulsos externos pasados y recuerdos, por realidades y experiencias que 
fueron adquiridas en momentos de vigilia apolínea. Pero en horas dionisíacas 
de embriaguez creativa o de éxtasis místico, ese mundo pasa de la presencia 
temporal de una cierta «visión>> a la dimensión intemporal de la intuición, 
donde se confunden las trayectorias del poeta y del místico,20 en busca de la 
rdidad verdadera. 
«El misticismo», tal como ha escrito P. Trahard (36), «es una necesidad 
de comunicación . . . que intenta suprimir las fronteras entre el mundo exte- 
rior y el interior, reconstruye el universo a su manera y concibe la unidad cós- 
mica junto con la psiquica. Pero la poesía también expresa esa misma necesi- 
dad y actúa con los mismos mecanismos espirituales. Ambos son la negación 
de la cotidianidad, ambos son gritos lanzados al universo y conforman un in- 
tento de recreación de la unidad inicial, un retorno a la mentalidad priigenia, 
una tendencia vital que quiere concluir la creación y liberar ai hombre.» 
aAnalicemos la experiencia poética con suma atención», ha escrito H. 
Brémond (37), "y entonces podremos comprender mejor la imagen del pre- 
ludio místico de que hablan los teólogos.. . Sentados ante la hoja de papel 
en blanco, sentimos a veces que ha llegado por fin la inspiración. Ese mo- 
mento nos transforma en místicos.» 
(<El estado poético (anímico))), ha escrito este mismo autor (38), «parece 
consistir en una percepción ascendente, en una tendencia hacia la compren- 
sión de un mundo o de un sistema completo de relaciones donde los seres, 
las cosas, los acontecimientos y los hechos, si (bien) se parecen mucho a los 
que configuran el mundo sensible, el mundo directo del que han sido toma- 
dos en préstamo, se hallan sin embargo en una relación indefinida pero ad- 
20. <La experiencia poerica es una experiencia de naturaleza mlstica, o, para ser más exactos, 
es comparable a la experiencia mistican, ha escrito H. Bremond (jq), y el Rev. P. de Grand Maison 
(~rudei, París, 1913, p. 7) cambien ha escrito: nLa experiencia poetica ha de ser clasificada con los 
esrados <iprofanasi> naturaies, donde (sin embargo) se pueden descrifrar las grandes Ilneas, reconocer 
la imagen y el esbozo de los estados místicos» (31). 
mirablemente correcta con el mundo y con las leyes de nuestra sensibili- 
dad general.. . » 
Sobre una trayectoria «interior» del poeta y del místico ha escrito 
el filósofo inglés M. Sharp (39): «este paralelismo es evidente e inevitable.. . 
Existen parecidos impresionantes entre los relámpagos de la inspiración, por 
los que se pone al descubierto el genio, y la presencia divina que se le da (por 
consenso divino) al místico.» 
Al estado consciente del místico y del poeta también le hemos dado el 
nombre de cono'cimiento ex~ra1racional o indirecto.21 Todo lo anterior acer- 
ca de la «interioridad» del procedimiento poético y del éxtasis místico apor- 
ta algo de luz a esta afirmación. Pero avancemos hacia un análisis más deta- 
- 
Uado del conocimiento extrarracional (indirecto) que saborean privilegiada- 
mente el poeta inspirado y el místico en el momento del éxtasis, un conoci- 
miento que se extiende a terrenos prohibidos o al menos dificilmente 
transitables para el intelecto.22 
Aquí recurriré a una parábola, creo que todavía no superada, que tomo 
prestada del poeta místico francés Paul Claudel (41) y que en justicia ha sido 
considerada «la descripción más luminosa hecha jamás del procedimiento 
poético)) (42). 
Los personajes de esta parábola son el Animus i el Ai~ima,~3 que represen- 
tan, tal como indica Claudel, el primero al  espíritu>) (el acceso discursivo) 
y el segundo al «Alma» (la visión poética y mística): 
E n  la familia del Animus y del Anima las cosas 
n o  van bien. El tiempo h a  transcurrido y se acaba 
el mes d e  la miel, cuando el Anima tenía derecho 
a hablar cuanto y d e  lo q u e  quisiera y cuando el Animus 
11. H. Bremond (40) ha escrito al respecto: ,<... hemos de artwernos a dar un paso hemico, 
es decir, a aceptar el valor de un conocimiento que es inefable, que no puede ser expresado en 
palabras .. . un conocimiento absaluramenre cuyo objeto directo no es el conocimiento 
discursivo . . . y cuyo mecanismo no obedece a las normas del arce de pensaa. 
12, Sobre s e  conocimiento extrarracional (806 oo+ia>,) cambien habló el dcrates plarónico 
en la Apologín (22 c), traduciendo el «momento» po6tico por «4v8ouo~o~ós», es decir, el estado de 
divinización comparable al de los adivinadores y proferas de todo tipo. 
zj.  Ambos nombres, id4nticos en latín, se distinguen por el genera: masculino el primero, 
femenino el segundo. Estacircumstancia r s  aprovechada por P. Claudel paradestacar, en su identidad, 
la diferencia existente entre ambos. 
escuchaba maravillado. &aso no era el Anima 
la que aportaba la dote que mantenia a lafamilia? 
Pero el Animus no toleraba permanecer durante mucho tiempo 
en situación de inferioridad, y he aquí que descubrió 
su auténtica naturaleza, vanidosa, insistente, tirdnica. 
El Anima es ignorante y estúpida. Nunca ha ido 
a la escuela, mientras que el Animus sabe un montdn de cosas 
que ha leido m lor libros.. . Todos sus amigos dicen 
que nadie habla mejor que 61. El Anima ya no tiene 
derecho a articular una sola palabra.. . Él sabe lo que 
ella quiere decir, mucho mejor que ella misma. 
El Animus no es jiel pero elh no k impide 
ser celoso, porque en el fondo sabe bien (o tai vez 
lo haya olvidado al final) que el Anima posee todo el patrimonio 
y que él es un pobre que vive de lo que 
eMa le da. Sin embargo, no cesa de aprovecharse de ella 
y de martirizarla para quitarle dinero.. . Ella 
permanece callada en casa. Cocina y limpia todo 
como puede. En el fondo, el Animus es un pequeño burguis 
de análogas costumbres, a quien le gusta 
que k siruan siempre el mismo plato. Pero he aquí que ocurrió algo 
extrazío. Un día que el Animus regresó de repente 
a casa.. . oyó por detrás de la puerta cerrada al Anima, 
que estaba a solas, cantando una canción extravagante 
que no conocia, y de la que no distinguía ni lar n o m  
ni la ktra, una canción extraña y maravillosa. 
Desde entonces, intenta de modo indirecto que 
cante de nuevo. Pero el Anima finge 
no entender. Apenas él la mira, ella calla. 
El alma calla apenas la mira el espirinr. Entonces, el Animus 
ideó una trampa consistente en hacerle creer 
que no estaba en casa... Poco a paco el Anima se reiaja, 
mira a su alrededor, escucha con atención, respira, cree 
estar a solas y sin hacer mido va y abre la puota 
a m amante divino. 
Paul CLAUDEL 
Las cursivas del propio Claudel en el texto son lo bastante elocuentes como 
para que haga falta comentario alguno. Las diferencias que separan al Anima 
del Animur muestran en negativo la identidad de la primera (qué no es). Son 
pocos los elementos del «almar que la parábola cita en positivo. El Anima 
«trajo su dote a casa», e incluso <<conoce una canción extratía y admirable sin 
música ni palabras». Por lo que respecta a la dote, la riqueza del Anima, es 
común el reconocimiento de que sólo ella, a travks de los caminos ocultos 
que conoce,z* puede aproximarse a los tesoros de la Verdad, ya que sus ojos 
pueden ver las «apariciones» y sus ofdos pueden escuchar aquellos «verbos 
inefables» de los que habló el apóstol Pablo,Z5 así como aquellas melodías y 
las palabras del silencio que el intelecto lúcido no puede distinguir. 
A la visión extrarracional del alma y al conocimiento directo que esta 
proporciona se han referido innumerables místicos y guías religiosos, filó- 
sofos y poetas, a lo largo de los milenios transcurridos. La lista es muy 
extensa. 
En el ámbito intelectual y religioso de Oriente, sobre todo monístico, desde 
los Upan i~hads~~  y Buda hasta Annie Bésant, Krishnamurti, Tagore y 
Ramakr'ishna. En la antigua civilización griega, toda la corriente 6hca desde 
Pitágoras y Platón (cuyas «Ideas» no se hallan ~ntoló~icamente lejos de los 
«números» pitagóricos) hasta sus continuadores y Plotino. En el mundo 
dualista27 cristiano, desde San Juan, el apóstol Pablo y Dionisio AreopagitaZ8 
hasta Máximo el Confesor, Simeón el Nuevo Teólog0,~9 San Gregorio 
+q. "Esta contemplación directa., ha escrito J. Laporre (Reuurdr Fronce, I iv 1925, p. 619). les 
el único camino por el que el hombre puede acceder a lo Absoluto» (43. <La poesla es  teología^, 
escribió Boccacio en sus comentarior de la Divina Comtdia de Danre, indicando así que san dos 
formas paralelas de accm onrológico. '(La poesia., dice, .rendriaque ser llamada más correcomente 
onrología, porque tiende sobre todo a alcanzar las raices del Sem (44). 
q. *Y escucho unas palabras inefables que el hombre no puede decim (Corintior z, zr, 5 ) .  
26. LOS UpanLhndr ron textos filosóficos ragados de la India (probablemente de entre los 
siglos wri y 11 a. C.). Derivan de las Ve& (por ello son conocidos cambien como Vedanta) y sobre 
todo de losAranYakar, que son más antiguos. 
17. ~Dual i sm~ es el a c c m  de todas las religiones rnonoteistas, en el sentido de que admiren 
dos «seresa, Dios y el universo. Destacan la nalteridadr de la sustancia de Dios, en contraposición 
al pantelsmo, donde el universo y la ,,divinidad» coinciden. 
zB. Las conocidas como xEscriruras areopagíricaso se consideran en general a s a s .  
29. E. Toping (41) llama a San Simeán ainspirado poeta del rnistiismo onodoxon, y .nexo 
entre la tendencia mística del primer periodo de la Iglesia y de su posterior época hesicasrax. San 
Simeón (el Nueva Te6logo) es uno de los tres santos a los que la Iglesia honró excepcionalmente 
con el titulo de ureólogox. Los otros dos snn Juan (Evangelista) y Gregorio (de Nicea). 
Palamás (hesicasta), Nikita Stithato (néptico),30 e induso desde Alonso 
hvarez (San Juan de la Cruz) y Santa Teresa de AviIa hasta Hugo (de San 
Víctor). En el también dualista Islam, desde las corrientes místicas sufistas 
(tasawujl, las de los rifaítas y los isavitas, desde Housein Al Hellads 
(Housain Al Hallag o Al Hallaj), hasta Dschellaledin (o Jaialu'd Din). 
Finalmente, desde J. (Meister) Eckhart (1260-1327) y SUS discípulos, J. 
Tauler y H. Seuse (Suso), E. Svedenborg y J. Boehme, hasta Reiner Maria 
Rilke, etc. La lista es interminable, y en vano intentaríamos enumerar a quie- 
nes han experimentado esta visión y no nos la han podido «decir». 
El poeta y el místico, si trataran de explicarnos estos movimientos de vi- 
sión hipercósmica, se hallarían en la situación de un delfín imaginario que 
intentara participar en una interesante discusión entre constructores de naves 
acerca de los mecanismos del movimiento en el mar. 
He escrito «decir» porque la referencia a la visión poética o mística y el 
intento de describirla es un fenómeno que se encuentra -en grado ciertamente 
distintc- en todas las formas en que se manifiesta la dinámica introspectiva 
y extrarracionai de la conciencia. 
Ello es así porque la descripción de la visión mistica difiere de la expe- 
riencia interior en sí misma tal como la vive el místico, que es «pura 
contemplatio divinae essentiae atque immediatan. Esta última pertenece 
al terreno de lo trascendental, lo inefable y lo atemporal, mientras que su 
descripción constituye un intento de trasladarla, y en cierto modo incor- 
porarla, al espacio discursivo temporal y a los esquemas existenciales 
30. El adjetivo mnkpucon, que se encuentra en la literamra religiosa ortodoxa, proviene del 
f' verbo uvq+w» y significa lo contraria que ~~pc0Wx. Asi pues, se denomina «nepris>i el estado de 
sensata. En la terminologia bizanrina posee el significado de vigilia espiritual, la que mantiene 
despierto al cristiano, lejos de la tentación y del pecado: c...& SE &v ii6o~i>, dijo el apóstol 
Pablo aTimoteo (Tim. 11,4,d, y alos corintios les dijo: imi f i$ar€ 8t~aiw K ~ L  wi j  Oiwapráve~€r 
(COY. 1,1: ,  34). Con respecto a la distincion entre las denominaciones de cnkpticoa y amistico*, P. 
P d o s  (46) ha escrim lo siguiente: <<En la supcficiede los t6rminas hay quien distingue una tendencia 
mucho más teórica en los misticos y otra mucho más práctica en los nkpticos .. . (Sin embargo) la 
vigilia y la nepsis ... ron imprescindibles para la unión divina que persigue el mirtico. Asi pum, no 
podemos considerarlas upos diferentes de espiritualidad, sino tal v a  etapas de un mismo camino 
del hombre hacia la unión con Dios. Probablemente esta sutil diferencia permanecerá porque ... 
los mlsticos escribieron sus experiencias -los que las han escrito-. mientras que la mayor parte de 
los nepticos eran por lo general analfabetos respecto de la sabiduria profana de los escritores dásicos, 
y lo que les interesaba era su santidad y la unión con Di0s.n 
terrenales.31 Para realizar esta traslación la experiencia mistica ha de rebajar- 
se hasta el conocimiento noético; ha de incluir, por lo tanto, elementos ex- 
traños a su naturaleza tales como el lenguaje humano, las creencias tradicio- 
nales y religiosas, el nivel cultural, etc., del mistico que intenta describir su 
vivencia. Ésta es, además, la razón por la que surgen las diversas ~formasa en 
que se dividen las experiencias místicas. Sin embargo, la realidad es que el 
ixtasis mistico es en sí mismo uniforme e idéntico en todos los hombres, y 
va más allá de cualquier límite de tradición, religión, nivel cu l t~ra l ,3~  etc.
Simeón el Nuevo Teólogo, por ejemplo, describe (con el pseudónimo33 
de Jorge) su experiencia mística con las siguientes palabras: 
Que el Señor se apiade de mí, pecador.. . Hablando con la mente más que 
con la boca,3* un rico resplandor divino apareció de repente en lo alto e 
inundó todo el lugar. El joven (= Simeón) no se dio cuenta de lo que pasaba, 
y olvidó si estaba en una casa o si se hallaba bajo techo.. . Pues sólo vela luz 
por todas partes y no sabía siquiera si tenía los pies en tierra. No tenía 
miedo a caer, y no le preocupaba ni el mundo ni nada de lo que preocupa a 
los hombres y a los seres corpóreos; al contrario, unido a una luz, como si 
i l  mismo fuera luz, y habiindose olvidado de todo lo mundano, lo colmaron 
las lágrimas, una alegrla inexpresable y un gran bienestar. Despues su mente 
ascendió al cielo y contempló otra luz 
3 .  Es significativa, p. e., la descripción de la experiencia misrica que realiza Tema de Avila en 
su libro VA. 4,7 (Obrar de Santa Tema de ]d. Editadas y anotadas par el P. Silverio de S. Terera, 
9 vol., Burgos, ,907-1910): .. . . un sentimiento de la presencia de Dios . . . que estaba dentro de mi, u 
yo toda engolfada en El),, y tambiin <Suspende el alma de suerre que toda pareda estar hiera de sí.. 
3 2  A. M. H m  ha escrito algo parecido d respecto: iiEr halt an einer Untencheidung Ruischen 
Erfahahrung und Interpretation dieser Erfahrung im Sinne einer Realdistinktion fert; mysrische 
Erfahrung ist ein unmirtelbarer, direkcer Konrakr mit dem absoluten Prinzip, der danach im Sinne 
der dem erfahrenden Subjecr wichrigen Spracheund Glaubensform d. h. der es tragenden Tradirion 
inrerpretien wird. lnrerprerative Elemente sind in diesem Konzepr blosse "Supentruktur" gegenüber 
einer transkulturellen homogenen . .. transzendentalen Erfahrunp (47). 
33. Muchos estudiosos consideran que ese uJorgea es el propio Simeón. Sin embargo, otms 
creen, y tal vez con razón, que se trata de una tercera persona, tal coma es descrira por Simeón: 
n. . .r twpyioc 6 v o p a ~ ó p t v o s  vCoc rrohha t i c  ~ j v  j h l ~ í a v .  Ewc E!KOUL xpovOv. 
<K~TOLKOÜOE!J pÉuo Eiv T T ~ Y  K W V O T ~ V T L V O ~ ~ O ~ L V  . . .S  (48). 
34. Cuando el mlstico declara que sus experiencias son rinefabless, quiere decir que la lengua 
corriente no puede expresarlas. Por otra parte, de esta debilidad x deriva el intento de crear otra 
forma de expresión lingüistica m& adecuada, asi coma cambien el fenómeno de la glmli l in (49). 
3 .  Vid. la maravillosa traducción (al griego moderno) de este fragmento redizada por P. 
Paschos (SI). 
He descrito estas formas como ~superiormente emocionales» porque, a 
pesar de que sin duda pertenecen al mundo psíquico, emocional, de la natu- 
raleza humana, difieren significativamente de las simples emociones comu- 
nes (miedo, alegría, tristeza, etc.). La emoción poética estética, y también, 
por supuesto, la mística, dan movimiento, se diria que proporcionan im- 
pulso, a todo un mundo psíquico, de tal forma que no es posible darles una 
denominación específica. 
Se trata de un estado formado por muchos sentimientos, tal v a  por to- 
dos. No se trata de una suma de éstos, sino de una disposición diferente, 
siempre psíquica, superior y luminosa, como la luz blanca que forman to- 
dos los colores del iris sin ser ninguno de ellos, o, desde otro punto de vista, 
la luz tan profunda y opaca como la oscuridad de la que nos han hablado 
insistentemente los místicos y los poetas, la luz que forma la presencia (au- 
sencia) negativa y dialéctica de todos los colores. P. Claude136 (5%) lo demoninó 
«estado de gracia, y el poeta místico bizantino habló de «éxtasis.: 
...y corno Fuera de mí en éxtasis 
así era mi vida.. . 
Sea cual sea su nombre, se trata con certeza de algo diferente pero consus- 
tancial a las emociones comunes. Así pues, el desacuerdo que manifestó 
Seferis, el hecho de que la emoción estética (poética) no difiera de las demás 
emociones, como parece creer P. Valéry, es simplemente verbal, ya que esta 
emoción es igual a las emociones comunes en lo que a su naturaleza se refie- 
re, y es diferente en su nivel o «calidad». 
Nadie niega la naturaleza emocional del momento estético, de la creación 
y del disfrute artístico, con sus panicularidades, su espiritualidad y, en gene- 
ral, su calidad. Sin embargo, con respecto al estado místico de la conciencia,37 
la bibliografia tiende a destacar de forma un tanto exagerada su sed metafísi- 
ca, el rapto onírico de la vigilia lúcida y su tendencia unitiva, sin a n a i  más 
en profundidad su fisiognomía psicológica. Sin embargo, es ahí, en el fondo 
36. ;Q.iin ha p'tndo?/ Oigo una voz en Lz nochtprofunltz / Oigo a mi ano& hennann de lar 
tinieblar/que axienáede n m  hacia mi .. (P. Claudel, Lz Grande O&). 
37. Este estado de la conciencia ha sido descrito muy acenadamenre por J. Basúde ($4) a m o  
una arperversi6n del instinto de autoconsewacibn, el cual, al conrrario de la natural-, tiende con 
insistencia a la dertruccinn de la penanalidad~. 
mismo del alma humana, donde naccn todos los estados de la conciencia, ya 
sean vuelos poiticos, visiones proféticas o elevaciones mí~ticas.3~ 
La trayectoria mística, al contemplar y ansiar lo Absoluto, sigue durante 
mucho tiempo, junto con el estado febril de una intensa emoción, el sende- 
ro de la poesía hasta el momento en que, tal como veremos a continuación, 
ambos caminos se bifurcan;39 mejor dicho, hasta el momento en que la poesía 
se detiene para «mirar hacia atrásr, dejando que el místico avance solo entre 
tinieblas hasta el extremo inalcanzable del «Ser». Esta soledad de la experien- 
cia mística, en la que el hombre, envuelto por la visión hipercósmica, ex- 
perimenta la presencia invisible y cercana del «Uno)) más allá del recinto de 
la palabra,*O fue descrita de forma turbadora por Simeón el Nuevo 
Te61ogo:*' 
Yo estaba más alli del espiritu y de la razón 
por encima de todo pensamiento 
Solo con el solo, solo.. . (56) 
38. *Por muy diferentes que sean en su naturaleza, las experiencias poética y mísrican, ha 
escrira J. Maritain (51). 'nacen cerca la una de la a r n  cerca del centro del alma, en las &entes vivar 
de la vivencia extranoética o supranoérica del esplritu. No es (por lo ranm) sorprendente que se 
entrecrucen y se comuniquen entre si de infinitas maneras.» 
39. Sin embarga, no hay que pensarqueambas rnyecrorias. lade la poesíay la del misticismo, 
a pesar de todas sus características comunes, su naturaleza exrrovertida y su rendencia unitiva, 
coinciden necesariamente en las sujetos. Si ha habido gnndes poetas que han sido rambién místicos, 
y si entre los mlsticos más conocidas ha habido también poetas consagrados, ello no significa que 
todos los poeras sea mkriws y viceversa. 
40. Sobre el espacio «más allá del recinto de la palabra.. sobre el mundo del silencio, ha 
escriro el teólogo místico español M. de Molinos (Guh Erpinrual 1, 1, cap. 17): *Hay tres tipos de 
silencia. El primero es el de las palabras (con el que se llega a la virtud), el segundo es el de los 
recuerdos (con el que se llega a la calma), y el tercero es el de los pensamientos (con el que se Urga 
a la (auto)concen&i6n inreriar). Sin hablar, sin recordar, sin pensar, (el hombre) alcanza el verdadero 
y perfecto sileiicio mísrico. con el que habla Dios al alma, sc comunica con ella y le enseha la más 
alta y más perfecta sabiduría.. 
41. Supuesramenre, los versos citados son dictados por el Señor al poeta místico bizantino: 
<( ... ypá+c, eTnev, a n ~ p  htyw ... n (XXXV, 3o), y hacen referencia a Su triple sustancia increada. 
Sin embargo, no dejan de ser una expresión del alma unitiva, creada .a imagen* en el momento de 
la vivencia mística que aspira a ser usemejanzan. Es muy significativo al respecro lo que proclama el 
mismo autor en otro himno (XXX w. zoc-207): «O Oaí j~a . .   1 O ~ W C  6 ha(l+Bhi~ T$ 8t íq  1 
~ v E Ú ! L ~ T I  $uxfilJ EVBGLK / TOU ~ W T Ó C  & V  ~€Touo~'? / Y ~ V € T ~ L  ~ a i  8eáTai /@IF @€O;. 
BEÓU TE ~ ~ á v r ~  IOC K ~ LSEíwuui ~a r a v ~ a  ... ». 
Acerca de la intensidad de la emoción mística, el reverendo De Grand 
Maison (ÉnrdPs, París, 1913, PP. 323-324) ha escrito lo siguiente: e . .  .la (trayec- 
toria) mística (hacia el conocimiento) posee una riqueza emocional y una fuer- 
za de irradiación y penetración que no puede ser comparada con nada.. .» (57). 
Sobre la trayectoria emocional paralela del poeta y del místico también ha 
escrito H. Brémond: «...la actividad poética es un esbozo fisiológico y pro- 
fano de la actividad mística, un esbozo sin embargo confuso y torpe, repleto 
de vacíos. .. El poeta no es sino un místico efímero o fracasado)). Y añade: 
«.  . el místico es quien, en sus más extraordinarias elevaciones, nos ayuda a 
penetrar en el misterio del poeta» (58). 
Como fenómenos de la dinámica de la conciencia, de «esta incansable te- 
jedora de unidad», tal como la denomina con mucho acierto Chr. Malevitsis 
(59). la poesía y el misticismo presentan otra característica en común: la «ten- 
dencia unitivan, en crado y nivel diferentes. 
" 
Con respecto al misticismo, la trayectoria unitiva y su final son sin duda 
sus rascos más destacados, más característicos. La eliminación de la antítesis 
entre el <(yo» y el «no yo)), entre el sujeto y el objeto, y la vivencia de esta 
identificación final, siguen siendo, a lo largo de los siglos en Oriente y en 
Occidente, los objetivos de toda experiencia mística, ya esté directamente 
relacionada con una elevación religiosa o se encuentre, con mucha menos 
frecuencia, más allá y fuera de ella. 
Un ejemplo característico de ésta última lo constituye el conocidísimo 
apóstrofe de uno de los textos filosóficos fundamentales de la antigua India, 
el Chandogya Upanishad (iv, ¿u, 4): 
Según una antiquísima tradición, tras un aprendizaje duradero y una pre- 
paración psíquica (y somáuca) atormentadora, llegará la hora en que el maestro 
descubrirá al discipulo el gran, el único, «misterio de todos los misterios», y 
pronunciará las tres palabras de dimensiones infinitas: 
«esto eres o í r  
Entonces, inmerso en la autoconcentraci6n, el iniciado intentará alcanzar 
la contemplación y la conciencia de la identidad de la fuente extrema de la 
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realidad exterior e interior, del Brahman y del Aunan (60); el éxtasis, que en 
los antiguos textos se denomina ((samhadia o sturiya~; es decir, la vivencia de 
la desaparición de todo discernimiento, que es a la v a  dolor y beatitud, ani- 
quilación y liberación, niw& y tuya, moksha y apavarga (61). . .! 
Lo que estd aquí, lo mismo está alli 
Lo que este allí, lo mismo está aqui. 
De muerte en muerte avanza quien 
Ve lo múltiple, como si existiera. 
(Katha Upanirhed 11, i, lo)*' 
En el mundo griego y, en general, en Occidente, la corriente unitiva mis- 
tica parte primitivamente de la adoración uacia orgiástica de Dioniso, que se 
extiende con la corriente religiosa y filosófica del Orfismo y del Pitagorismo, 
y con los «misterios», por toda la Grecia clásica y posclásica hasta difundir su 
luz en el mundo cristiano y avanzar hasta nuestros días junto al movimiento 
paralelo y análogo del Judaísmo y el Islamismo. 
No creo que sea necesario extenderse aquí en las grandes figuras místicas 
del mundo occidental y también del bizantino, tal vez con la excepción de 
unas breves y significativas referencias a este último, ya que se encuentra 
mucho más cerca de nuestro entorno hist6rico y de la Ortodoxia,*3 e indu- 
so del Islam, que no nos es tan conocido a pesar de que muchas veces los 
caminos de nuestra historia se han cruzado con los suyos. 
De la *Oración mística de nuestro Padre entre 1os'~antos Simeón44 el 
Nuevo Teólogo» (949-1021) tomo la siguiente invocación de este gran mís- 
42. La Kntha Upanirhad(siglo WII a. C., aproximadamente) pertenece a la wrriente llos6fico- 
religiosa de la Uamada ,<Veda negra, Yojur Ve&, y esrá considerada como d vez la más filosófica 
de coda las Upnnirhadr (57). 
43. Para el estudio de los Padres místicos de la iglesia ortodom constituyen una fuenre valiosa 
los textos de la nFilocalia de los n6pciwssagrados.. .i>, unacolecci6n reunida por elobispo deCarinto 
Makarios Notarás. Este corpus, elaborada y completado por San Nicodemo Agiorlrico, fue publicado 
por este último en Venecia el afio 1782, N. Luvaris ha llamado a este texto .creatomatia del 
misticismon (Dicc. Enc. HtIios, entrada ~MUUTLKLO+OC~~), y ha sido reeditado y traducido a muchas 
lenguas europeas (al griego moderno en la editorid «Asterosv. 1957-1963). Una abundante bibliopfla 
sobre la «Filoalia,i, pero tarnbien sobreel misticismo dela iglesia onodoxa, nos la ofrece P. Paschos 
en su d i o s a  obra KAí#a& r )  M w n q m ( p p .  52-56, naes 1.4). 
44. El texto ha sido tomado del Prólogo de la edición 43eiwv "Ywvwv. (oi) -EPWTEC Tova 
'Ayíou uai McyáAou l la~pbc 6uWv ZupcOv TOG NGou O~oAóyou, 'Hyou~6uou ~ a i  
tico bizantino, que expresa la agonía y la sed por la unión con la Sustancia 
divina: 
Ven luz verdadera 
Ven vida eterna 
Ven misterio oculto.. . 
Ven realidad inefable 
Ven luz sin ocaso 
Ven resurrección de los muertos 
Ven invisible . . . e intangible 
Ven tú, al que ha deseado y desea 
Mi alma miserable 
Ven solo al solo45 
Porque estoy solo.. .(64) 
También aqui es característico el sentimiento de soledad de la trayectoria 
mística, del que ya hemos hablado. Sigue la experiencia beata de la unión: 
Te doy las gracias por haberte convertido en un solo espíetu conmigo.. 
Ahora instálate, Señor, continuadamente, 
Insepartblemente hasta el final en mí (65). 
Y también: 
. . . yo tambitn me convieno en un dios 
en esta unión inexplicable (66). 
En plena <cembriagueza del éxtasis, y ante la «brillante luz interior» de la 
experiencia de la unión, la sabiduría humana (<profana» se parece a un paisaje 
sumergido en una espesa niebla. Nikitas Stithatos, «monje ~resbitero del 
monasterio de Studiosn, escribió al respecto, en referencia a otro gran místi- 
co bizantino, Dionisio Areopagita: 
TlproBwipou yeyovó~oc Movjs so: 'Ayiou Mávnv~os  TOG Zqpo~ipou., realizada por 
su discipulo y biágrafo Nikitas Sritharos, tras un sueño que tuvo este úlrimo rrece años despues de 
la muerte de SU maestro. 
45. nMóvo~n, 'solo', en la terminologia misrica, significa acomunicaciánn, tal coma ha 
observado D. Stathápulos, ~ U K  C ~ T L U  póos O &O< ~vWBLS, KÜV ~ O V U ~ E L » .  La «~Óvwuqx es 
la paradoja de la uunibno (63). 
Este hombre divino purificado (ha visto) su alma en lo más alto, 
como ya lo prodaman sus escritos, más sonoros que una trompeta, 
y fue merecedor de grandes revelaciones, 
de visiones inefables, de una misteriosa conversación, de palabras divinas 
que de forma extraordinaria resonaron en sus oidos y, en pocas palabras, 
de la gracia apostólica, totalmente envuelto por el fuego divino. 
El lo ignoraba todo acerca de la ciencia pagana de los discursos, 
y ha sido alzado hasta la más alta de las sabidurías en cuanto a la elocuencia, 
la abundancia y la profusión de palabras, por encima de todos los oradores 
y los sabios, como un auténtico sabio de los asuntos de Dios 
y un teólogo lleno de doctrina, y no es un milagro, 
ya que la sabidurla de Dios ... lo atraviesa y lo penetra todo gracias a su 
p u r a  (67). 
Con respecto a i  misticismo islámico y a la identificación unitiva del yo 
con el no-yo, reproduzco aquí un texto característico tomado del persa: 
. . . Llama a la puerta del muy amado. Desde dentro, una voz 
le responde: ;quien es? -Yo, contesto. Entonces, la voz dijo 
que en esa casa no había sitio ni para ti ni para mí, y la puerta 
permaneció cerrada. Entonces, el amante46 se retiró al desierto. 
Ayunó y oró en soledad. Un aho despues, 
regresó. Llamó de nuevo a la puerta. Y de nuevo pregunto la voz: ¿quien es? 
-Eres tú, respondió, y la puerta se abrió ... (70) 
46. Los términos .amante", mamow, unovian, snoviou, pero rambikn .noviazgo, .convivencia*, 
e incluso <~fecundaciónu, aparecen muy a menudo en el vocabulario mística para indicar el esrado 
de uni6n y k relación del mística con su Dios. Naturalmente, se trata siempre de un acceso dualista 
(reísta, ddrquico), 6s decir, el llamado «misticismo personal* que experimenta a Dios como si 
fuera una persona El gran estudioso conremporáneo del misricismo A. M. Haas ha esuito al respecto: 
«Una forma de experiencia mistica es el "misticismo nupcia" (nuptiaLMymb). . ., en el que Dios y 
hombre se encuentran en persona, como novio y novia. Este misricismo er6riw en la forma de 
"matrimonio sagradon es particularmente valioso, ya que trae a la luz (hace visible) el elemento 
personal del encuentro enrre Dios y hombre (68). En un ensaya especialmenre inreresante al respecro 
E. N. Plstir ha escrito lo siguiente (69): aMuchs son las formas particulares que puede adoptar 
una relación tal. Puede ser una relación de temor (de un esdayo hacia su amo), filial (de un hijo o 
una hija hacia su padre o su madre) ... puede ser una relación amorosas (p. 17); *...el erotismo es 
una caracrerlsuca fundamental, no de todas, sino de muchísimas, sediria quede la mayorla, relaciona 
místicasa. De entre los numerosos textos, de naturaleza mistica, que hablan del rema, me limito 
aquí a referirme a un salo fragrnenro, como ejemplo, del i<H~pí &iwv óvo~á~wvn de Dionisio 
Areapagita (Migne, Patmloga Greca 3,712 A): «.. .EKOT~TLK~S 6 üdoc ípwP O ~ K  CWV ?au~Wv 
tivat TOVC i p a o ~ d c  a ~ ~ a  TWV +pwptv~~u .  
Es parecido otro texto tomado de Bajazet Bastami: 
Iba de un dios a otro 
Hasta que of una'voz 
Dentro de mi 
Que me decia: «tú eres yo* (71). 
También es muy representativo el siguiente fragmento de un texto árabe, 
que tomo de la obra de P. Maréchal (La Prycologe du Mystickme, París, 1904, 
p. 226): 
. . . yo era una pequeña gota perdida en el ocdano del misterio, 
y ahora no puedo encontrar esa gota.. . (72) 
Finalmente, a la conciencia de esa identificación con Dios también se re- 
fiere el siguiente texto de otro ilustre místico árabe, Husain al Hallag, citado 
por N. Lúvaris (Dic. Enc. Helios, en la entrada «Misticismo») y también por 
E. N. Platís (73): 
Soy Aquel a quien amo, y Aquel a quien amo soy yo . . . 
cuando me ves, ves a Aquel, y cuando ves a Aquel, nos ves a nosotros. 
También es unitiva, aunque en otro nivel y hasta cieno punto, tal como 
veremos a continuación, la trayectoria interior del poeta. La conocida frase 
de A. Rimbaud cJe est un autren47 tal vez pueda proporcionarnos la clave de 
la particular experiencia poética unitiva. 
47. En referencia a esre ap6suofe, denso en cuanto a su significado, de A Rimbaud, J. Marirain 
(74) ha observado lo siguiente: <,Si avninais esta frase desde el punro de vista del conocimiento, o en 
relación con la totalidad del conocimiento, en parrinikr como objetiviraci6n de las cosas a trav6s de 
conceptos y como llegada a k hipóstasis perfecta de laciencia discursiva, obtendréis la ley fundamental 
del wnocimienro. Ello es asi porque en la realización del conocimiento tiene lugar una identificación 
con (algo) o m .  Er dwir, mientras que se conserva k identidad pan¡& del conocedor, al mismo 
uempo &te, voluntxia u involunrariamente, se convierte en lo otm, en la medida en que (aquello) es 
oua casa, aliud in quando aliud. Lc que sucede es que dicha cosa es concebida intelecnialmente. de 
forma maravillosa, dara y libre de cualquier implicacidn de la subjetividad. Si la misma frase "Yo soy 
otro" la eramináis desde el punto de vista de k poesía o del conocimiento poéuco, obtendréis la ley 
fundadora del conocimiento poetico, que, en k medidaque constituye conocimiento, es identificación 
' 
voluntaria o involuntaria. S610 es que aqui esta idenrificación se realiza en el procedimiento de la 
intici6n poeuca (de la "poeuc inniitian") a mvés de la emoción, y as1 la cosa es concebida con la 
subjetividad y, a través suya, de una forma que la pone al descubierto». 
En este punto hemos de advertir que el acceso del hombre común a toda 
«relación» con su entorno se caracteriza por la correlación de la unidad ((yo» 
con una multiplicidad. No s61o nuestra cultura y educación espiritual &cursiva 
y, en consecuencia, analítica-, sino también la experiencia de la cotidianidad, 
se mueven en un ambiente polimórfico, formado por una variedad inimagi- 
nable de objetos, paisajes de todo tipo, sucesos, y también conceptos e ideas, 
etc., que existen y se desarrollan en la temporalidad, es decir, en una sucesión 
sin pausa. 
La experiencia poética constituye una ((relación>) de otro tipo que tiende a 
anular tanto su multiplicidad como su dimensión temporal. La pura con- 
ciencia poética es anegada por un «conocimiento directo» que une en vez de 
dividir, que libera esa relación de la esclavitud de la historicidad y la tempo- 
ralidad. En las horas de fiebre poética, de inspiración y creación, el mundo 
interior del artista se transfigura por la «invasión. de todas las cosas que lo 
rodean, al sentirse ahogado por las fuerzas mistéricas que habitan el universo 
y poseído por el ((alma universal. de la que hablaba Platón, o el anima mundi 
de Cicerón. 
J. Maritain ha escrito lo siguiente (75): N,. . pero el conocimiento poético 
presupone una especie de invasión de cosas en la noche subconsciente del 
espíritu, cerca del centro del alma, a través de la emoción y la unión emo- 
cional, de las que nace la intuición poética, y conoce las cosas como una sola 
cosa -voluntariamente una, pero sólo una- consigo mismo, como resonan- 
cias dentro de la subjetividad.n Para el «conocimiento poéticoi), J. Maritain 
(76) utiliza una definición muy expresiva pero difícilmente traducible: ((la 
connaissance poétique est une connaissance par comaturalité demive de type 
opkratif ou tendant a s'exprimer dans une oeuvrea. 
La naturaleza unitiva de la experiencia poktica se expresa en la metáfora de 
las imágenes y en la contemplación simbólica48 de la reaiidad y de la natura- 
leza, tal como involuntariamente la describió J. J. Rousseau en los Ensueiios 
de un caminantesolitario, sobre todo a través de la identificación del mundo 
interior con el mundo objetivo. 
48. N o  olvidemos que, eii principio, inslmbolo~ significaba un punto que se forma a panir de 
das fragmentas de un objeto roto al acercarlos (ai intentarlos unir) el una ai otro. 
En las imágenes, las metáforas y los símbolos,*9 el poeta -en oposición al 
acceso directo del místic* hace realidad su propia, aunque indirecta, unión 
con «lo que existe)), que es sólo una construcción, un eco, un reflejo del «Ser» 
extremo.s0 
Esta «unión» es por supuesto diferente a la del místico. Éste aspira a la unión 
con el ((Constructor» o con el (&en>, mientras que el poeta se une a lo «cons- 
truido)). Ambos imitan a Dios, pero con roles diferentes. Los poetas imitan 
al Dios Creador, tal como ha afirmado J. Maritain (79). Crean y regalan a su 
congenere humano los tesoros del Arte. Los místicos intentaron con alguna 
imagen, con alguna semblanza, con algún símbolo, encontrar en el hombre 
un camino para llegar al Dios salvador que da vida «imitando a Jesús».5' «El 
conocimiento hacia el que tiende el místico», ha senalado A. Beguin (80), 
<<no es simplemente deseado por una conciencia que tiene curiosidad por 
afrontar lo incorruptible. Si quiere conocer, si está obligado a quererlo, es 
porque para esa conciencia se confunden conocimiento y salvación, unión 
con el Hacedor y consumación de la existencia creada. El contacto del espí- 
ritu con las cosas, con las cosas del mundo terrenal, es muy diferente en el 
místico y en el poeta. Seguramente el místico posee en general una percep- 
ción-concepción de lo concreto particularmente intensa que, sin embargo, 
podría decirse que no duda en saborearla. Halla (que) tod& las cosas (están) 
"en Dios", y las utiliza para superarlas. En cambio, el poeta mantiene un 
intenso apetito por ellas. Para 61 las cosas tienen una existencia que no es sólo 
49. Los slmbolos, las metáforas, etc., son utilizadas por la conciencia podtica (pero cambien 
por la proferica, cuando se expresa) para *encantan) (para ennimecer) el pensamiento lógico y para 
pasar el mensaje inefable. A. Béguin (77) ha escrito acerca del poera moderno algo que por otra 
p m e  posee valida univenai: nconoce totalmente que su destino es percibir el mundo con su visi6n 
simbólica, es decir, acudir a aquellas facultades suya que perciben la realidad a travk de irnigenes 
y que perrenecen a aquellas capas del ser que "no son virras"~. uPoetica sciencia esr de his quae 
proprer defectum vericaris non possunt a racione capi; unde oportet quod quasi quibusdam 
similitudinibus ratio seducam, esctibió ep igd t i camente  Santo Tomás de Aquino (Sent &mm 
Prokg., q. 1, a 5 ad 3). 
50. *Mientras que para el misrico*, ha observado al respecto P. Emmanuel (78). sla expresión 
poética es inferior a la experiencia de la que es reflejo, para el paera kra  se encuenrra por encima del 
"ser", porque consuruye el punto más alto ai que Uega un deseo que contradice la redidad*. 
51. Por supuesto, lo que escribe R. Maritain hace referencia al misticismo crirtiano con au 
acceso dualisra (Dios salvador y portador de vida), pero no deja de ser aplicable, muratis mutandis, 
a todos los accesos mlsticos que tienen que ver con la contemplación del caminahumano hacia la 
divinidad. 
representativa. Por supuesto significan mucho más que lo que son ellas mis- 
mas, y para el poeta están cargadas de un valor múltiple. Pero esta multipli- 
cidad no excluye su simple y bella presencia, como cosas verdaderas de las 
que extrae alegría y satisfacción. Ello es así porque la belleza, la belleza del 
mundo, existe para él ... En su canto, el poeta nos da la tierra y su 
majestuosidad. Nos da el mar, el río y los árboles, sin él no tendríamos nada 
de todo esto y no sabríamos que, tal como dijo Claudel, cada cosa es una 
"sílaba" de un texto total.)) 
«Y en ambos casos (es decir, en la experiencia poética y en la mística)», ha 
señalado H. Brkmond (81), ((hay un cierto "logro", una cierta "adquisición" 
de lo "Verdadero"; sin algo así (por lo demás), no habría ni poesía ni misti- 
cismo. Sin embargo, este logro y esta adquisición son más superficiales en el 
poeta, y, por lo tanto, menos unitivos en comparación con los del místico.» 
El lugar de lo Absoluto o de Dios en la conciencia mística pasa a ocuparlo 
(en la experiencia poética) el mundo exterior, toda la naturaieza polimórfica, 
cuyos componentes se comunican y se maclan ocultamente con la concien- 
cia y con sus estremecimientos unitivos.52 
Las cosas, los paisajes, los fenómenos, la realidad viva que rodea al poeta, 
pierden en esas horas su fría sustancia objetiva y se transforman en el eco si- 
lencioso de su propia vida mímica. Su acceso, contrario al acceso analítico y 
divisorio del pensador, constituye un contacto global, profundo y directo, 
con un entorno donde todas las cosas giran alrededor de un oculto palpitar 
común que las une entre si y que también las une con el estado psíquico fe- 
bril del poeta. 
«La oposición entre un yo y un no-yo», ha senalado A. Beguin (83), 
adesaparece (en el momento de la praxis poética) incluso más allá de toda 
distinción entre un sujeto y un mundo exterior; el poeta penetra en un espa- 
cio que es claramente de la conciencia y que se identifica necesariamente con 
su objeto, ya que este es lo Absoluto.» 
i<Poi chi finge figura, se non pub esse lei non la pub porren (quien pinta 
una imagen, si no puede ser ella misma, no puede darle forma), dejó escrito 
Dante en el Simposio ( N ,  canto 52-53), destacando así el fenómeno de la 
12. La experiencia podrica, según J .  Marirain (821, esrá desde el principio orientada hacia la 
expresión. y culmina con la emisión de la palabra o con la creación de una abra, mientras que la 
experiencia misrica tiende hacia el silencio y finaliza con el disfmre interior de lo Absoluto. 
identificación unitiva que (ha de) caracteriza(r) la creación ardstica: (conde 
nullo dipintore potrebbe porre alcuna figura, se intenzionalmente non si 
facesse prima tale, quale la figura essere deen (op. cit., IV.X, canto 11-13). 
En el pintor, en el músico y en el poeta, la identificación completa con el 
objeto exterior se hace realidad poco a poco, tal como la describió Charles 
Baudelaire: «Al principio ligáis un árbol a vuestras pasiones, deseos o melan- 
colías; sus gemidos y sus idas y venidas (al viento) se vuelven también vues- 
tros, y, sin daros cuenta, enseguida sois el árbol* (85). .Creación*, ha dicho 
epigramáticamente H. Brémond (86), «es la tendencia hacia el uno», y Chr. 
Malevitsis (87) ha hablado de las «corrientes secretas que recorren subterrá- 
neamente todas las manifestaciones creativas del hombre y las hacen ferti- 
les», así como de «la conciencia secreta que es la fuente de las manifestacio- 
nes creativas del espíritu». 
Al hilo de una cierta referencia a otros temas, en las páginas anteriores 
hemos hablado circunstancialmente de la tendencia poética unitiva y de la 
identificación. La problemática intelectual acerca de la naturaleza de la esté- 
tica, y en especial de la experiencia poética, ha llevado a la confección de una 
teoría, la de la empatía (Einfuhlung),53 que se mueve en los limites de la afir- 
mación unitiva de este fenómeno..Por supuesto se trata solamente de uno 
de los muchos intentos que ha habido para acceder a la cuestión, pero no 
deja de ser un eje importante alrededor del cual gira, todavía hoy, su investi- 
gación. Por otra parte, es un hecho que la teoría de la empatía (Einfuhlung) 
ha dirigido la atención de la investigación hacia el reconocimiento de lo que 
podría llamarse un estado psíquico de antropomorfismo que, aunque no la 
explica, en cualquier caso caracteriza la disposición estética (poética). Esta teoría 
ha sido resumida por E. Papanutsos en los siguientes términos: 
({Empatizar (sich einfibhn), según sus partidarios, significa sumergirse en 
los objetos externos, proyectarse, difundirse entre ellos. Significa interpretar 
el yo de los otros de acuerdo con mi propio yo, vivir sus movimientos, sus 
gestos, sus sentimientos y pensamientos, revivificar, dar vida, proporcionar 
un rostro a los objetos que no tienen personalidad, desde los elementos 
morfol6gicos más simples hasta las manifestaciones superiores de la Natura- 
leza y del Arte. (88). Y en referencia a uno de los «padres de la empatían, J. 
Volket (System der Aestbetik, 1914, 3 ed., vol. 1, pp. z ~ ~ - z s z ) ,  describe la 
3 .  (En el libro, esta nota remite a capirulos anreriores.) 
empatía como «una unión sui géneris entre intuición y sentimiento . . . don- 
de no hay yuxtaposición y conexión (como ocurre en una unión natural), 
sino aleación y combinación de intuición y sentimiento (como ocurre en la 
unión química)*. 
Así pues, nos encontramos en el conocido espacio estktico de la ~confu- 
sión infantil» entre la realidad objetiva y la mitificada, o en el de la visión 
original animista del entorno físico, lleno de espíritus, ecos de nuestros mie- 
dos y esperanzas. Se trata, por lo tanto, de una intuición panteísta del hom- 
bre, tal como decía H. Delacroix (89), que tiende hacia la identificación del 
yo con la naturaleza y con el «ser». Además,'éste es un (<espacio» sobre todo 
poético. El niño y el primer ser «viven poéticamentes, es decir, en un estado 
de confusión entre mito y realidad, entre el mundo interior y el exterior. «El 
pensamiento primitivo es poético)), tal como ha dicho un pensador francés 
contemporáneo (90), y añade: a , .  . no es inexplicable el hecho de que los 
poetas aiioren y sueñen con su infancia inocente, la infancia de la humani- 
dad, ya que un cierto instinto oculto les dice que allí encontrarán algo de las 
patrias perdidas.» 
«El término "empatía" (Einfihlung)», ha escrito K. Koveos (91), '<deno- 
mina un hipotético mecanismo psíquico que explica de alguna manera el fe- 
nómeno de la constatación de un aima en objetos inanimados.. . El arte em- 
pieza en el momento en que el autoengaño se convierte en conciencia y, a 
pesar de ello, permanece*. También Bozonis (92) ha observado lo siguienre 
en referencia al mismo término: <<El a ma proyecta sus deseos, sus sentimien- 
tos, sus necesidades, y da forma a la naturaleza. El hombre tiende hacia el 
cosmos e intenta identificarse w n  él.» 
.La poesía, ha dicho un filósofo francés contemporáneo, apresiente aque- 
llo que descubren los místicos, una visión unitiva del mundo, un concierto 
!global en el que todas las cosas se hallan en diálogo musical entre sí, y se co- 
munican dentro de unos itinerarios misteriosos» (73). 
En Estocolmo, en la ceremonia de entrega del premio Nobel, Saint John 
Perse dijo (94): ". . . con su adhesión completa a lo que "es", el poeta se con- 
vierte para nosotros en un nexo con la unicidad y la unidad del Ser.» 
((La restitución . . . de la unidad perdida*, ha escrito V. Athanasópulos (95) 
en referencia a la obra de D. Papaditsas, es «el idea del auténtico poeta, que 
es una "figura ascética y heroica de su época" que aiiora la unidad perdida y 
vislumbra la nueva, que unirá todas las junturas, todos los caminos del pen- 
samiento y del alma, hasta que en esa unidad la mente cree su nuevo univer- 
so y, al mismo tiempo, lo interprete.» 
Esta experiencia unitiva no sólo ha sido constatada por los teóricos. Los 
propios poetas, cuando han intentado explicar lo que experimentan en sus 
escasos momentos de fiebre creativa, han confesado que lo que les caracteri- 
za principalmente es la desaparición de toda «barrera»; en el espacio, psíqui- 
co y exterior, el «adentro», el «afuera», el «aquí» y el «allí>>; en el tiempo, el 
«antes», el ~ahoran y el ~despuksn. Han hablado de un estado psíquico que 
puede ser descrito, creo, como el sabor de la comunicación y de la unidad 
oculta de la aparente multidimensionalidad y polimorfismo espacial y tem- 
poral: 
. . . sonidos que se han vuelto colores 
olores que se han vuelto miedos 
lugares que se han vuelto caras 
momentos que se han vuelto sab0res.5~ 
Sobre esas «barreras» que limitan, que rompen la unidad y que el alma 
intenta superar en vano, he escrito los siguientes versos: 
Barreras los mares 
Barreras las montañas. 
Incluso las nubes 
Y el cielo. 
Barrera infinita él tambikn. 
Barreras los ojos que miran 
Pero que no alcanzan a ver 
La luz sin atardecer 
Más allá de la luz del sol. 
Barreras los oídos que oyen 
Pero no distinguen 
La palabra del silencio mudo 
54. "Todo junto y rewelcox (~'Oha wací KaL Avá~a~abi) ,  de mi libro de poesla fla!.Tor€lvd 
KU! f l , ~ a l p a ,  op. cit. 
Barreras los dedos que palpan 
Pero que no alcanzan a tocar 
La Forma no constmida 
Por detrás del engafio del tacto. 
Barreras todos los cuños de la vida 
El ayer, el mañana, el aqui, el allá, 
Todo son barreras a nuestro alrededor 
. . . Y siempre bate las alas, 
Y siempre fracasa su vuelo 
En las espinas el alma 
Hasta la última barrera de ciprks.55 
H. Brémond ha escrito: <<. . . todo es uno, o más bien se transforma en 
uno apenas es atrapado por la poesia, de la misma forma que todas las cosas 
se convierten en rosas al ponerse el sol.. .» (96). 
P. Valéry dejó escrito: . . . la reconozco (la emoción poktica) por el hecho 
de que todo lo que puede existir en el mundo normal, exterior o interior, 
los seres, los sucesos, los sentimientos, las acciones, a pesar de que siguen sien- 
do, con respecto a su apariencia, lo que normalmente son, se unen de repen- 
te los unos a los otros mediante una relación indeterminada pero adrnirable- 
mente acorde con los riunos (maneras) de nuestra sensibilidad general. Es de- 
cir, que estas cosas y los seres, o más bien las ideas que represenm, de alguna 
forma alteran su valor. La una llama a la otra, y se complementan de una manera 
que es del todo diferente a la normal. Encuentran musicalidades, al responder- 
se la una a la otra y al comunicarse harmoniosamente.. .i (97). 
Precisamente sobre el eco místico que mantienen los objetos entre si ha- 
blan los versos que compuse para expresar -tan pobremente, sin embarge 
la sed de esa sinfonía secreta: 
Lumi2re Nouvelle 
Oh! Je voudrais briser cette routine triste, 
Suivre dans le désen les ornikres du vent, 
$f. Fue publicado por primera v a  en en a M a ~ t b v ~ ~ 0  HpcpoXó~o TOU 1987. y en Nta Em'a. 
En rraducci6n espiriola apareció publicado en Lz h a  de A p t i n n ,  zr de septiembrr de 1980. 
Escalader le ciel, 
Marcher sur d'autres pistes 
Vikrges, loin de la fange e t  des sables mouvants 
... M e  trouver a u  pays des ombres translucides 
0h tout se communique et tout  s'entrerkpond, 
Vaincre I'opacitd d e  la  raison stupide 
Pour retrouver le JOUR dans un reve profond.. .56 
Al respecto, ha quedado como un clásico el s o n e t o  del gran simbolista 
franc& Ch. Baudelaire, «Correspondences»,57 publicado por vez primera en 
el libro Les Fleurs du mal. 
La nature est u n  temple o u  des vivants piliers 
Laissent parfois son i r  des confuses paroles. 
L'home y p a s e  travers des forers d e  symboles59 
Q u i  I'observent avec d e  regards famidiers. 
C o m m e  des longs 6chos qui  d e  loin se confondent 
Dans u n e  dn6breuse60 et profonde unir6 
56. Fragmento del poema xLumi&re NouveUeu de mi libro de poesia RgPeb, premiado en 1968 
por la Acadkmie Fmpise.  
17. .Vid el muy interesantelibro deM.1. Pommier, Lamp$uedeBaudthirp, ed. Facultd de 
Lectres de Strasbourg, 1964 (98). 
58. Mi traducción al griego moderno de a t e  poema h e  publicada en la revirrai~á AódJá, v. 
135, n. 1604 del 1-V-1994. p. 586. 
59. .Por norma general el mlstiwu, ha señalado E. UnderhiU (99), xno p u d e  hacer nada sin 
símbolos e imágenes, a pesar de que no sean convenientes su visidn». En ekcto, casi todos los 
mlsticas han hablado de k imponancia y del papel del simbolo, que constituye para ellos el principal 
simedio de a m o .  a la verdad oculta del universo. El poeta mlstico alemán Novalis escribió: < d e r  
Sim ist rep&entativs~mbalishx (100) (Todos los mensajes de loa sentidos tienen valor simbdliw). 
Y J. Ross comenta al respecto: "El testimonio de nuestros sentidos no paree valor absolum, pero 
esto no es razón para despreciarlo o ignorarlo, porque siempre conservan el valor del simbolo y a 
trav& de los símbolos tal v a  a posible alcanzar la verdad, con nuestras facultades intelecti~sa 
(101). "Por norma general el misrica», ha exrito E. Underhill (ioz), xno puede expremrre sin imágenes 
y rimbolos, por muy inapropiados que estos sean para su visidn inefable, intentando de forma 
indirecta, con ciertas alusiones o paralelismos, despertar de su l e t q o  la "intuición" del lector y 
transmitirle. d como hace el lenguaje pdtico, algo que se halla por de& desu significado superficial.t> 
60. La ~tinieblm no significa en el i<lenguajeu de los dmbolos misticos oscuridad pmfunda, 
sino un estado de la «iluminación intetiori,. El mlsrico alemán Boehme ha escrito al respecto (Sex 
Vaste comme la nuit et comme la dan6 
Les parfums, les couleurs et les sons se repondent. 
11 est de parfums frais comme des chaires d'enfants 
Doux comme les hautbois, verts comme les prairies, 
Et d'autres corrornpus, riches er triomphant, 
Ayant I'expansion des choses infinies 
Cornme I'ambre, le muc,  le benjoin et I'encens 
Qui  chantent les rransports de I'esperit et le sens. 
«Por esta razón)), ha escrito el P. Emmanuel (~og), «el poeta se basta con 
una sola palabra. Desde esta palabra, y en el riego espiritual de la realidad, 
irrumpe toda una red de correspondencias a partir de las cuales se constata la 
unidad del ser humano con el mundo (de su alreredor).~ 
«El espíritu prosaico», ha escrito J. Ominus (IIO), «se ahoga en la multi- 
plicidad, se pega al lodo y se asfixia en él*. Este mismo autor también ha 
dicho: «. . . las cosas (los instantes poéticos) son ilusión, pero constituyen 
también una alusión.. ., una ilusión que, apenas es reconocida y superada por 
la referencia que alguien percibirá, remite a la enormidad.,> 
Puncra Thesophica) (103): vDie Lichnvelt ist in der Finsrern, auch die finstere Welr in der Lichtwelr>, 
(El mundo de la luz está en las tinieblas, y el mundo de lar, tinieblas en el mundo de la luz). Una 
explicación comparable a ésta proporciona rambien Novalis, quien escribi6: ulas tinieblas son una 
a u 8 i u ~ ~ a  'enfermedad' de dos caras (en griega en el original). O procede del deslumbramiento. de 
la luz en exceso, o procede de la fdta de suficiente luzu (104). %La nuit qui esr aupreme clart6n, as1 
ha descrito las tinieblas místicas A. Bdguin (105). Finalmente. Dionisio Areopagita llama a Dios 
orayo oscurisimo,i en sus textos místicos. Al respecta, N. Lúvaris ha escrito lo siguiente: 
 comprendemos el uso diverso de los terminos "oscuridad y "oscum". A través de ellos (el misrico) 
quiere expresar aquella hacia el desierto, la separación dle aima respecto del mundo de los 
sentidos .. .. La inmersión en las profundidades del mundo interiom. Sin embargo, las tinieblas cal 
vez no sean sino un nespacian infinito usin fronrerasbi, ya que la i~luzu es un componente de la 
delimitación, y su ausencia hace desaparecer rada Frontera visible; .Te amo m& que a la llama, que 
pone limites al mundoo, dijo el poeta (107). Finalmenre, cabe señalar que en nuestra literatura 
eclesidsrica se encuentra un termino que, a pesar de que semánricamente está relacionado con la 
oscuridad, remite metafóricamente a la luz que es Dios. Nuestros textos sagrados hablan del yv*o 
(6vó$o. (ó$o) que envuelve al Senor, en el acceso rraxendental de su susrancia: : o.. . ~ a v  &óv i u  
yv*w ~ ~ E L U D ,  escribió Gregario de Nicca (Bíoc Mwwtws, B. Migne, Patmloga Greca 44,337), y 
(pseudo) Dioniaio Areopagita habla de ~<f in~p$W~ou yuÓ$ou» (MUUT. í3toAoyía I,  1, Migne, 
Patrologia Graeca 3, 997 B). Este termino se encuentra, por primera v a ,  en el Antiguo Testamento 
(Salm. 17, lo), y d respeno Lucero escribió el siguiente comentario: sin quibus videri non pomit sed 
tanturn audii. (108). 
Tal como dijo de forma poética P. Claudel: (111) 
. . . incluso para un simple vuelo de la mariposa 
es necesario todo el cielo. 
En el interior de todas las cosas se encuentra encerrada la totalidad61 (el 
atPlesto, según la expresión bizantina), «todo está empapado de inmensidad, 
induso una concha cualquiera sin importancia, recogida en alguna playa, tan 
.- 
inmensa en su pequeñez como el océano del que procede.. .» (112). «So see 
the world in a grain of sand*, como diría William Blake,12 la concepción 
intuitiva de la totalidad según E. Bozonis, que puede ser expresada en una 
flor salvaje (113). 
Hace ya muchos aíios intenté recoger en unos cuantos versos la visión 
fugitiva de un momento así: 
Reflejos 
Como una estrella caída en la tierra 
Gota de agua trkmula 
Sobre un pera10 de rosa 
Brilla como la plata 
Y todo el cielo 
En su nudo de cristal 
Encierra y refleja 
Y como el cielo infinito 
Cabe en la gota 
La refleja brillantisima 
¡Como abrazo del Infiniro! (114) 
Si bien es cierto que son muchas las cualidades que tienen en común las 
tres formas de la dinámica de la conciencia de las que ya hemos hablado, la 
mística, la religiosa (profética) y la poética, las diferencias que las separan son 
61. El ~horironten husserliano. Aquello que se disringue y que nunca es conquistado, o el casi 
idenrico nUmgebendx (aquello que envuelve), según K. Jaspers. 
62. Acerca de la poesía mistica de W. Blake, en la cual ejercieron una gran influencia los 
grandes múticos (el uprofera del nonen sueco E. Swendenborg, y el rebofo alemán J .  Boehme), ud. 
J.  Roos (en bibliografía), pp. 15.183 y abundante bibliografía en p. 453. 
bastante evidentes y características de cada una de ellas. Hay también quien 
proclama que cualquier intento de acercamiento o paralelismo entre ellas sería 
inconcebible.63 
Creo, sin embargo, que todo lo dicho hasta ahora pone en evidencia que 
unas posturas tan extremas no se corresponden a la realidad. 
Aún así, no faltan quienes, por el contrario, han visto la poesía y el misti- 
cismo como etapas de una misma trayectoria de progreso. Así, por ejemplo, 
el Rev. P. de Grand Maison (116) ha escrito al respecto: da actividad poética 
es un preludio natural y profano (literalmente un esbom, lbauche) de la 
mística, un esbozo sin embargo confuso y torpe, repleto de vacíos.. . El poeta 
podría ser descrito como un "místico en incubación" o como un "místico 
fracasado".a64 
Naturalmente, estas posturas, aunque se considera que no reconocen la 
independencia de cada uno de los estados de la conciencia, sino que los ven 
simplemente como etapas evolutivas de un nivel más bajo de la conciencia a 
otro más alto, se hallan lejos de la verdad. Al respecto, A. M. Haas ha hecho 
una acertada observación: nal  compararlos (poesía y misticismo), no debería- 
mos someter de forma jerárquica la primera a la segundax ( I I ~ ) ,  y aííade: «. . .la 
estructura ontológica de ambos "modos de conocimiento" (Erjahmngweüen) 
es seguramente distinta.* 
No hay duda de que todas las formas de la conciencia, de las cuales ya hemos 
hablado, tienen como común denominador el «mundo interior. humano e 
incluso algunas características comunes. Ello, sin embargo, no quiere decir 
que no difieran en muchas: «II y a entre les deux aussi un abime de différencesn, 
ha escrito, tal vez con una cierta exageración, H. Btkmond (119). 
Así, mientras que la experiencia mística tiende hacia el conocimiento tras- 
cendental y permanece dentro de los límites de la contemplación del Abso- 
63. nII y a des gens,,, ha escriro H. Brémond ("S), 9" I'idk meme de ce approchcmenr 
parair scandaleusex, y ax5ade: oHktemgkn6iré donc er sans confusion posible . . . barriere scandaleuse, 
infranchissable enrre les d e u  exphrienc es... u (op. cit., p. 117). 
64, ,Aquí cabe pmtesrar en nombre de la poeslan. ha wrico R Marirain (107). xLa poesla no 
es algo "fracasado". Una visión rd no le harla justicia o la honrarla en más de lo que le corraponde. 
(La poesía) no a misticismo. Posee su particularidad, es un xr con su propia narud- Posee sus 
formas de ser y rus propias leyes onrológicas . . . La poesía que roca las cosas y las realidades mundana, 
no al mismo Dios, deriva de una unión de otra naruralaa más o menos inrensa, m n  un Dios creador 
y organizador de la naruraleza.» 
luto (éxtasis), la poesía se mueve dentro de los límites de la acción y de la 
búsqueda-disfrute de la belleza (IZO), de aquella belleza que es la Verdad 
del Arte. «Lo que distingue, entre otros factores, al poeta del místico., ha 
escrito M. Raymond, «es el hecho de que el poeta es aquel que crea, que 
construye un objeto cuya materia es la lengua, y que esta disposición para 
construir es el principio fundamental que orienta y unifica sus fuerzas)). (La 
cursiva es mía.) 
Lo que también se podría decir al respecto, y constituye -creo- una cua- 
lidad, pero también otra línea divisoria, es que la experiencia mística, en 
todas sus formas, se encuadra por principio en el espacio más general de la 
«conciencia» sagrada, mientras que la poesía, por el contrario, pertenece por 
principio a las manifestaciones <<profanasr de la dinámica de la conciencia 
humana. 
Finalmente, se podría señalar, sin que ello implique una valoración cuali- 
tativa de ambas experiencias, que la econtemplación», en cada una de ellas, 
difiere tanto en intensidad como en profundidad. Como un ((pálido candil>> 
ha descrito la experiencia poética H. Brémond (IZZ), en comparación con el 
deslumbramiento que produce el sol de la visión mí~tica,~5 rque es concedi- 
do solamente a unos pocos elegidos)i.66 
Por supuesto la contemplación mística, hasta cierto punto y en un deter- 
minado nivel, avanza en compañía de la experiencia poética. Esta etapa es 
sólo un umbral. Más alld se extiende, infinito, el espacio lóbrego del conoci- 
miento trascendental, allí donde <<se acalla la luz*, un espacio hacia el que la 
poesía sólo puede lanzar una mirada tímida y fugitiva al tiempo que se apre- 
sura a volver atrás para shablar)). ((Hemos de reconocer», ha escrito A. Beguin 
(IZ~), «que hasta la poesía más milagrosa no se acerca sino a una gran distan- 
cia a los lugares de la seguridad mística, y que también tiene otra función, es 
decir que su naturaleza es diferente v tiene otro obietivo.)) 
Es caracteristico al respecto el hecho de que el poeta siempre el sen- 
timiento de un intento insatisfactorio, K. ..ce grand échec qui se perpdtuer, 
65 «La connaissance poiuque . .. est au minimum de connaissance, mais au maximum de 
iirtualicb germinative*, ha escrita J. Maritain (123). 
66. 41 n'est pas de quesrionn, ha escrico, nd'dgaler la pale veilleuse du pokte au soleil des 
concemplatifs. Une expbrience profane qui est en samme a s s n  commune, une expirience 
surnaturelle qui n'esc accordee que par la gráce de Dieu.. 
del que ha hablado L. Aragon (125). sentimiento que no se encuentra en el 
místico, ya que éste vive y siente el cumplimiento de la unión deseada.67 
<(Si la poesía pudiera satisfacer completamente nuestros deseos espiritua- 
les», ha escrito R Maritain ( I Z ~ ) ,  «no existiría ese "fracaso que se eterniza", 
ni tampoco existiría si no quisiéramos que la poesía llegara al final de un a- 
mino al que, en cualquier caso, no puede llegar sola.. . El silencio del poeta 
es silencio del derrotado que admite su derrota, mientras que el silencio del 
místim es, como ha señalado A. Beguin (PoPsie et Mystique), reflejo de la 
paz y de la calma interior de quien ha llegado al final de su peripecia». 
«Encuentro y vértigo del vacion, denomina un filósofo francés (128) la 
experiencia poética, mientras que describe la visión mística como un paso 
valiente, como victoria y alegría, porque ha llegado hasta el final y «ha vis- 
to*. A propósito de ese encuentro, Baudelaire compuso los siguientes versos: 
Alors la vie, j'imagine, m e  baignerait tour enrier 
Chaque  goute d'eau y faisant u n  soleil 
D o n r  le nom, le meme pour  toutes choses 
Serait: Renconrre enfin rotaie.68 
De su parentesco con el misticismo la poesía ha heredado dos tendencias, 
la del silencio y la de la transgresión; dos tendencias que continuamente le 
son más y más valiosas (129). 
Sin embargo, la diferencia básica entre ellas, de la cual se derivan muchas 
otras, es el hecho de que la experiencia mística es absoluta y daramente subje- 
tiva, intransmisible por naturaleza,G9 mientras que la poética, también sub- 
67. A pesar de que esta consrataci6n no se disrancia mucho de la verdad, cabrla señalar una 
reserva que compartimos con A. Beguin cuando advierte (114): *La experiencia mhrica tiene en 
común con la poetica el hecho de que participa nmbien en ese gran fracaso que se eternirau, xgún 
L. Aragon, porque tampoco ella no puede sostener que es un exira del hombre. Par supuesro ambos 
afracasos~i no san ni iguales ni i<equivalentes». El poeta pretende decir, con medios que penenecen 
al espacio de lo .sensible., un extasis inefable y una revelaci6n hipersenrible, y el místico intenta 
vivir en la tierra, con fuerzas humanar, una vida divina. 
68. Del libro F&, ,XVI (Pldiade, 11, p. 632). 
69. Al respecto, E. Mutsópuloa ha escrito lo sigüiente: .En el terreno de la conremplaci6n 
mlsrica del absoluto, a r a  último no es $610 inexpresable, sino cambien incomprensible apenas ea 
sentido como tal, cosa que tiene como consecuencia su concepción por un intelecto relarivo de un 
ser relarivo, (y) que es conrradicrorio.. 
jetiva hasta cierto punto,70 no sólo es transmisible, sino que, además, se di- 
rfa que existe gracias a esa comunicación. 
De forma epigramática ha descrito esta experiencia M. Roland de Reneville 
(L éxperiencepoktique) (133): n . . . mientras que el poeta se dirige hacia la pa- 
labra, el mfstico tiende hacia el silencio.. . El poeta se identifica con las fuer- 
zas del universo manifiesto (lilniuers manifeste), mientras que el místico las 
separa y tiende a encontrarse, por detrás de éstas, con la fuerza inamovible e 
infinita del Absoluto)>. 
El místico, la mayoría de veces asceta en su posición ante lo mundano, se 
sumerge en sí mismo y tiende hacia el extasis en su aislamiento y silencio.7' 
Su intento es heroico por sí mism0,7~ y en ello se diferencia del poeta (135). 
Es consciente de que el Absoluto no tiene sitio en el perecedero mundo 
manifiesto, y que hay que buscarlo más allá de este. «Me gustan, dijo Julius 
Benda, «que lo eterno esté en su sitio, y lo eterno no tiene sitio entre los 
hombres» (136). 
El silencio, no sólo el de las palabras, sino también el silencio de toda la 
dinámica discursiva,73 y más allá de esta, de la de los sentidos y los senti-' 
mientos, es el camino y la meta del místico (anacoreta), y también su desti- 
no. Este último avanzará en la paz interior del silencio, escuchará con aten- 
ción aquella (woz» silenciosa trascendental del Absoluto y, además, se ente- 
rrará en el aislamiento, sin poder comunicar su experiencia. El gran poeta 
místico alemán Reiner Maria Rilke dejó escrito: 
70. El poeta no llega jamh al punto de separar por completo el conocimiento discursivo 
(objetivo) del immediato (subjetivo). *Los poetasa, ha observado con mucho acierto H. Brdmond, 
inunase repararon de las dos formas de wnocimienm, del Animus y del Anima No pueden prescindir 
ni del una ni del otro. ¿Dónde se ha oído que la llamase halle en guerra contra la chimenea o la flor 
con sus raices?~ (131). K. Tsatsos cambien reconoce que la poesía no es tan daramente subjetiva 
como la experiencia poetica: I<S~ la poesía, y en general laemoción esterica, pudiera ser m claramente 
subjetiva como (es) la emwidn misrica, nadie podría privarla del derecha a ser subjetiva, intransmisible 
de cualquier modo* (132). 
71. F,s muy filosófico el siguiente pensamiento de E. Evángelos (134): uiEl hombrese llena con 
el silencio y se vacía con la palabd* 
72. R. Bastide lo ha descriro como nperversión del instinto de autoconservación que conduce 
a la autodisolución de la personalidad». 
73. "Lo Absoluron, ha escrico T. S. Elior (137). Xes conquistado, según Bergson, navegando la 
corriente del pensamiento y liberando la dinámica discuniva de toda disuncidn y de todo análisis, 
lanzandonos de cabeza al o c h o  de la experiencia directa.. 
Voces, voces. Escucha corazón mío como s61o 
Los santos escuchan. 
No podría soportar la voz de Dios 
Pero escucha lo que sopla, la noticia incesante 
Que está hecha de silencio (138). 
Sobre el «mundo del silencio»,74 sobre el tiempo que ase mezcla con la 
. . 
eternidad inmóvil», sobre los sentimientos mundanos y las pasiones que son 
devastadas en el momento de aquella experiencia inefable, ha hablado Nelly 
Candebage, una poetisa contemporánea de Argentina.75 
Poseemos el aire del silencio 
Los espacios abiertos 
Aquellas regiones 
Donde no llegan gritos 
Ni se mueven los cuerpos. 
Poseemos un tiempo detenido 
En un horizonte sin orillas; 
Tal vez un abram infinito. 
Lo demás, 
Todo aquello que amamos, deseamos, buscamos, 
Ya lo hemos perdido. 
(Del libro Elpan de lar ceniza, d. Ismael Clombo. Buenos Aires, sin fecha). 
El místico no sólo es consciente de la impotencia de la palabra para trans- 
mitir lo <<inefable» -impotencia que sintió con fuerza el gran místico de la 
74. De enrre la ric;a literatura universal acerca del ~silencion y su papel, en en las 
elevaciones espirituales religiosas y misticas, resulta especialmente interesante el libro de G. 
Menrching, Dar heilige Srhweigen. Eine reliff o~~erchichtliche Untmchng,  Giaen, 1914 (2 ed.). 
71. .Nodudon, ha escrito Bernardo Canal Feijoo, Presidente de la Academia de Letras de 
Argentina, xen drscribir como mística la poesia de Nelly Candegabe. Me atrevo a denominarla 
impresionanie y a situarla en el más alro escaldn del Arte de la palabrau. El diario 
La Prenra (1979) escribió al respecto: «. . . m vivencia misrica, presentada en imágenes y en venos 
de intensa sugestMdad y sin m k u l a ,  y el diario EILiroraldijo: .La poesia de N. C. alcanza momentos 
de tanta tensián mistica qur supera las posibilidades de la critica para exigir &todos nasatras que 
nos sumerjamos en un silencio reflexivo* (139) (Vid. mi articulo al respecto eni~áAó6fia ,  i.iii. 1992, 
P. 297). 
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antigiiedad, Platón (Carta S+tima, 343)-, sino también de la (<descargan o 
del «descoloramiento» que inevitablemente sufrirá su experiencia interior en 
un posible intento de ser comunicada y convertirse en conocimiento 
discursivo transmitible. 
«Lo que se transmite de persona a personan, ha escrito al respecto Chr. 
Malevitsis, «es el conocimiento, no la experiencia. La experiencia que es trans- 
mitida se congela y decae en conocimiento. Esto significa que el "conoci- 
miento" es una forma en decaimiento de la iluminación personal» (140). 
Jugando con los respectivos términos alemanes, A. M. Haas ha escrito: 
«Das "Gebrauchen", d. h. die Lust der Vereinigung, ist gleichzeitig 
"Gebrechen", d. h. Verlust dieser Erfahrung)) (141). 
Con respecto a la <(caída» desde lo alto de la contemplación mística poé- 
tica hacia la sustancia ~materialx de la obra poética (del poema), con res- 
pecto al *regreso» del poeta desde su visión mística a la comunicación con 
sus congéneres, K. Th. Dimarás utiliza una imagen muy descriptiva (142): 
«Gráficamente, podríamos representar este concepto con una campana. El 
lado que sube representaría el ascenso del alma desde el mundo material 
hacia la vida mística. En la parte de arriba, un gran rayo de luz incluiría el 
filial del ascenso, así como los lugares donde se genera la inspiración. El 
lado que desciende representaría la caída del poema dentro del mundo ma- 
terial. .. El poeta, al descender, enseñaría a los hombres una parte de los 
secretos que aprendió allí arriba.. . Este final constituye una norma estable 
en la historia de la obra poética; constituye, en efecto, una condición de su 
existencia.» 
Son característicos al respecto los siguientes versos del «primer Himno. 
de San Simeón, el Nuevo Teólogo: 
¿Que es este horrendo mistetio que en mí se cumple? 
La palabra no puede expresarlo, ni mi mano, miserable, 
No puede escribirlo para alabanza y g l ~ n a  
Del ser que está por encima de la alabanza y de la palabra. 
Si, en efecto, lo que se ha cumplido en mi, el hijo pródigo, 
Es inefable, inexpresable.. . (143) 
Todos los místicos han saboreado momentos tales de impotencia del 
habla humana para transniitir las experiencias del estado místico, y son 
muchos los testimonios al respecto.76 Escojo al azar las palabras de la gran 
mística Angela de Fulgini0,7~ quien, mientras dictaba a su hermano Arnaud 
en el momento de la visión mística, se detenía cada cierto tiempo y decía: 
«Blasfemo, hermano, blasfemo, nuesua poble habla humana sólo es adecuada 
cuando se trata de objetos e ideas, no puede ir más allá.» Y cuando ella mis- 
ma leía sus propias palabras, quedaba estupefacta: nEs muy extraño),, decía, 
«pero ;qué es esto que has escrito? No reconozco nada.. .» (145) 
«¿Cómo es posible», dice Suso (146), el gran místico alemán de la Edad 
Media, udar forma (expresión) a algo que no la tiene? Para ello, no hay símil 
que pueda sernos de utilidad.» 
Por otra parte, parece que también se debe a esa impotencia el fenómeno 
conocido como «glosolalia», no con el sentido que le otorga la fe religiosa 
(descenso del Espíritu Santo etc., que entonces debería denominarse 
aenoglosia~), sino tal como se encuentra en la antigua Grecia (p. e. el orácuio 
de Delfos), es decir, como emisión, en estado de b i s ,  de sonidos inarticuiados 
e incomprensibles que son llamados generalmente avoces mysticae~. 
Por el contrario, el poeta no sólo quiere, sino que ha de hablar. La expe- 
riencia poitica que no se ha transmutado en verso, la visión que no se ha 
convertido en canción, el impulso anímico que no se ha encarnado en pala- 
bra, se ha perdido y no ha servido de nada.70 
La poesía y, en general, el Arte, tal como dijo Platón (Sofita 266 c), es 
«un sueño que se dirige a los que permanecen despiertos)). No es una situa- 
ción onírica pasiva, sino dinámica, que apunta hacia el contacto con el en- 
torno humano tambien en su transmisión. 
Tal como ha escrito M. Raymond (148), el poeta «no puede desprenderse 
de las cosas. Por otra parte, no ha de hacerlo y ha de seguir siendo poeta.. . 
S610 el sabor de la carne y un apego sensual a sus mensajes le permitirán sem- 
brar su fantasía y preparar en silencio la cosecha de las imágenes que corona- 
rdn su obra. En cambio, el místico autentico intenta morir por cada cosa 
76. Sobre esas situaciones, e l  Gran Antonio había escrito: ZBEXT~OV (I$ O ~ L X E L V , >  (rMejor 
no hablan>, Filocnlia, v. r, p. 16). -En generalu, ha exrico P. Paschos al respecro (144). *en la reologia 
parristica vemos un silencio distintivo que preside esros temas...n. 
77. VUI Be& A q t k  & Fulginio: VUionum er Inmuaionurn Liber, Bibliorhee myatica et 
ascetica, 5 v., Colonia, 1849. 
78. d u s i  longremps que cette expkrience (poktique) ne s'achkre pas en un pokmen, ha escrito 
H. Brkmond. uelle est manqukex (47). 
sensible, morir dentro de sí y provocar, en un reino interior y cerrado, lu- 
ces),. «Se podría decir en una palabra., ha escrito H. Brémond (149). «que 
una particularidad característica de la experiencia poética es el hecho de que 
es transmisible», y añade: «La poesía presenta esta particularidad, en primer 
lugar porque quiere comunicar, y en segundo lugar porque, en efecto, co- 
munica dentro de la casi magia de las palabras* (op. cit., p. 198). 
Por supuesto no importa si lo que dirá el poeta lo sentirán sus congéneres. 
Lo que importa es que ha de ser de tal forma que puedan sentirlo. La norma 
es que la poesía es transmisible, en contraposición a la intransr~isible xpe- 
riencia mística. K. Tsatsos ha escrito lo siguiente: «Poeta, lo que escribes ha 
de ser transmisible.. . No importa si no se te entiende, y menos aún si esté- 
ticamente los hombres no te entienden. Basta con que tengan que entender- 
te. Y en tanto que tu obra participa en un principio común objetivo de la 
belleza, han de entenderte* (150). 
«El poeta, cuanto más poeta es», ha escrito H. Brémond, .tanto más se 
tortura por la necesidad de divulgar su experiencia ("le poete ne peut pas ne 
pas parler"); en cambio, el místico, cuanto más místico es, tanto menos siente 
la necesidad de comunicarser ( ~ p ) .  Desde este punto de vista, algo parecido 
dijo también G. Seferis acerca del místico y el poeta: «Un hombre así», en 
referencia al místico (152), «se comunica con Dios y no se preocupa demasia- 
do de la comunicación con los hombres, porque su experiencia es 
intransmisible.79 Sin embargo, el poeta, a pesar de que su función poética 
presenta analogías y similitudes con el éxtasis del místico, se diferencia bási- 
camente de éste en lo siguiente: en que no es poeta si no cree necesario, y si 
no logra, transmitir el estado poético a otros.. .» 
Así pues, el poeta ocupa algiin lugar entre el místico y el hombre común. 
 nos sentimos felices», ha escrito P. Maréchal(154), «al encontrar entre los 
místicos y nosotros mismos algunos "intermediarios" que nos son más fá- 
cilmente accesibles, los poetas.» 
No estoy en desacuerdo con lo dicho hasta ahora, pero sin embargo aña- 
diría que, en un nivel más elevado, existe otra categoría intermedia, la de los 
«profetas>). Estos últimos se reparten las propiedades y las experiencias de los 
misticos, pero con la diferencia de que ellos, como los poetas, no callan, sino 
79.  &S místicos., ha escrito H. Bremond (153, .no tienen predirpasición ni acomunicarnos 
sus experiencias. Saben que no hay forma humana de que algo asi ocurran. 
que comunican o consiguen transmitir al hombre a través de diferentes pro- 
cedimientos indirectos, símbolos, imágenes, parábolas y otros, las verdades 
que han saboreado en las horas o, mejor dicho, en los momentos de con- 
templación extática mística. <<A los místicos», señala también Chr. Malevitsis, 
«no les interesa comunicar su experiencia,so ya que si por un lado ésta es in- 
efable, por otro no lo consideran imprescindible. La comunicación es obra 
de la conciencia proférican (156). «El misticismo, como fenómeno propio 
de hombres aislados y solitarios», ha escrito D. Dakurás (157), «no pretende 
ganarse a mucha gente, ya que no riende a ser proclamado en calles y plazas 
como la religió prof6tica.n Sobre esta última conciencia, ya hemos seiíalado 
las razones por la que no nos ocuparemos de ella en particular, y tambikn 
hemos explicado por qué se escapa del marco que hemos trazado en el pre- 
sente trabajo. Aquí nos limitaremos a unas pocas obsenraciones que com- 
pletarán la imagen de lo que ha sido expuesto hasta ahora. 
Si la conciencia mística se mueve por debajo de un horizonte «sagrado,) 
general, la profética se manifiesta en un clima «religioso» particular, y su di- 
námica unitiva, dualista sin excepción, tiende por norma general hacia «Dios)) 
y no, como sucede más generalmente en la mística, hacia donde le es posible 
dirigirse y hacia un indeterminado Extremo Último o Absoluto,8~ es decir, 
hacia lo que la terminología mística alemana (cf. Meister Eckbarts mystiscbe 
80. No crm que en este punro Chr. Malevitsis sea exacto, ni tampoco G. Seferis: aun hombre 
asi... no se preocupademsiada par lacomunicación con las hombres*, porque los misticos nos han 
dejado una gran canridad de textos rcferenres a sus experiencias misricas. Es, por supuesto, diferente 
la constatación de que nunca consiguieron transmirirnos el autenrico contenido de esre encuentro 
unitivon y de que hnalmenre tienden al silencio, al que llegan, sin embarga, tras haber intentado 
uhablarr en vano. o11 leur arrive de bavarder., ha escrito tanbien sobre los misricos P. Trahard (1~5). 
ner leurs livres sont de bien gros livres. Admetcons tourefois qu'ils visent sinckrement, i rravers un 
flux de paroles, au silence extatique.,, 
81. En este punta hay que evitar confundir el misticismo religioso en el marco de las religiones 
monoteism (en las que el objetivo de la unión es Dios) y el de los accesos monisticos (en loa que 
el objetivo de la uni6n es la *divinidad»). Ha exrito al respecto D. Dakum (158): %Lo extrfio del 
carácter del misrico es acentuado debidamente por la parte de la invesrigación cientihca 
conrempotánea, sobre todo a partir de la constatacián de que "la supresi6n propuesta por parre de 
algunos misticos de la imagen personal de Dios a favor de una entidad primigenia impersonal, como 
en las Indias, tiene su oponente en las formas de misticismo de un Dios absolutamente personal".. 
Pero inclusa en los accesos monoteistas, p.c. en el Crisrianismo, hay diferencias en la manera de 
percibir a Dios (aneptiai,, «hesidsricau, xgameliau y la ubsrracta m& distanciada>i, de las que sin 
embargo no es necesario ocuparre aquí. 
Scbriften de G. Landauer, Munich 1903) denomina Gottbeit (divinidad), en 
contraposición a Gon (Dios) (1~9). 
Así pues, son dos las características que separan la conciencia profética de 
la mística: su tendencia unitiva, siempre dualista, y el objetivo particular de 
su dinámica. 
Lo que distingue a la conciencia profética de la poética, la cual, desde el 
momento en que separó sus caminos de las manifestaciones sagradas, pene- 
nece al horizonte «profano. de la conciencia, es su exaltación siempre reli- 
giosa, mientra que lo que la hace cercana a la poética es su disposición o ten- 
dencia «comunicativa», en el sentido de que no permanece encerrada en el 
éxtasis y en la contemplación de lavisión, sino que «regresa, para hablar al pró- 
jimo, para traer el mensaje de la revelación de la palabra de la Verdad, como 
también «regresa. la poesía para llevar el mensaje de la Verdad de la belleza. 
Sin embargo, las diferencias y distinciones entre las tres formas de la con- 
ciencia a las que nos hemos referido -la mística, la profética y la poktica-, 
tienen un carácter escolástico-esquemático, y no siempre se encuentran defi- 
nidas con claridad en la realidad viva. A pesar de ello se puede afirmar que to- 
dos los profetas -a su manera- beben del vaso oculto del misticismo. Pero no 
ocurre lo contrario. No todos los místicos son poetas. Ni tampoco profetas. 
Profetas -misticos- poetas, como el rey David y tantos otros, místicos y 
a la vez profetas, como el San Juan del Apocalzpssü o el apóstol Pablo, pero 
también Ramakrishna; místicos poetas como Blake o Novalis (Friedrich von 
Hardenberg), Tagore o Claudel. Los horizontes interiores del hombre no 
son divisibles en grados y en arcos, y en los cielos del alma no hay lugar para 
astrolabios.. . 
Mí, en las profundidades de su inefable «Yo., el hombre intentará eterna- 
mente alcanzar, por los senderos secretos de su alma, la visión del «todos, 
que le ocultan con insistencia su naturaleza perecedera y la estrechez de su 
visión exterior. Sin descanso, buscará el «bosque», el «Todo. por detrás de 
las partes, el Uno compuesto de lo múltiple, del que le han hablado, sin habla, 
con su belleza, algunos árboles dispersos que podía distinguir, que tempo- 
ralmente le ofrecieron descanso con su escasa sombra, y que le planteaban 
. . 
implacables interrogantes con su injustificable soledad. 
La poesía le abrirá la vista a las flores multicolores, y el olfato, a los aromas 
embriagadores del bosque prohibido. La fe le ofrecerá descanso en la calma 
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infinita de su sombra. Y el camino místico lo llevara frente a una visión leja- 
na.. . Un deslumbramiento pálido, pero profundamente conmovedor, de la 
~Unióna o de la unidad universal. 
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